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1. Introductie 
 
Het Doel en Vraagstuk 
 
De focus in deze scriptie zal liggen in Zuid Amerika en het Caribisch gebied. Hierbij 
worden de beide kanten die sjamanisme kent belicht. In het verleden heeft het 
onderzoek zich vooral gericht op de rol van sjamanen als genezers, beschermers en 
leiders. Enerzijds zijn er de praktijken die als doel hebben om de eigen leefwereld 
positief te beïnvloeden door genezing (of zelfs het voorkomen) van ziektes, bescherming 
en het voorspellen van bepaalde omstandigheden door het verkeren in, en gebruik 
maken van, een trance. Hier is het gebruik van hallucinogene natuurproducten de 
voornaamste methode. Een goed voorbeeld hiervan is het Ayahuasca-ritueel, dat verder 
in deze scriptie in meer detail naar voren gebracht zal worden. Echter, andere vormen 
zoals liederen, dromen, en het uithongeren van de eigen persoon komen ook voor 
(Langdon 1992, 18). 
In hoofdstuk 2; ‘De Zuid-Amerikaanse Sjamaan’ zullen deze, en andere praktijken in 
detail behandeld worden. Voordat het onderwerp van sjamanisme in conflict in detail 
aangesneden zal worden, is het van belang dat men eerst kennis neemt van het 
‘algemene’ sjamanisme, en de praktijken die het omvat. 
 
Het is aan de andere zijde van deze tweedeling waar wellicht het belangrijkste aspect 
van deze scriptie naar voren komt; Duister Sjamanisme, zoals in detail naar voren 
gebracht door Neil L. Whitehead, een Amerikaanse antropoloog, in zijn boek In Darkness 
and Secrecy uit 2004 (Whitehead 2004). Dit concept omvat het kwaadwillend gebruik 
van sjamanistische praktijken die ook zeker hun plaats hebben in de historie en culturele 
tradities van Amazonië en het Caribisch gebied.  Hier bestaat echter nog veel 
onduidelijkheid over, door de schaarse aanwezigheid van zowel etnohistorische als 
archeologische bronnen. Waar zij wel aanwezig waren, lag de focus veelal op de rol van 
sjamanen als genezers en sociaal-politieke leiders. 
 
Het doel van deze scriptie is dan ook om, zover mogelijk, een beeld te scheppen van de 
vijandelijke rol van sjamanisme. Het geografisch kader hiervan beperkt zich tot het Zuid-
Amerikaans laagland en Amazonië en het Caribisch gebied. Dit gebied is gekozen omdat 
hier de culturele en kosmologische samenhang tussen culturen significant aanwezig is. 
Dergelijke sjamanistische gebruiken en cosmovisies komen ook verder naar oosten en 
noorden in Zuid-Amerika voor, maar de ligging in het hoogland en de mate van 
verstedelijking en culturele ontwikkeling onderscheid zich in veel gevallen van de tribale 
culturen in het laagland en de Caribische eilanden. 
Het tijdsbestek hiervan kan ruim genomen worden vanaf de eerste bewoners van Zuid-
Amerika rond 12.000 jaar voor Christus, hoewel er hiervan maar weinig informatie 
voorhanden is. In het Caribisch gebied zal de focus liggen op de Laat Keramische tijd van 
ongeveer 600 tot 800 na Christus, en de latere Taíno-cultuur die bloeide tussen 1000 en 
1500 na Christus (Saunders 2005, 26). Een eindpunt is duidelijker te maken; de 
kolonisatie door de Europeanen vanaf de 16e eeuw, welke desastreuze gevolgen heeft 
gehad voor de inheemse culturen. Vele gemeenschappen verdwenen, maar dit heeft 
uiteraard wel voor een nieuwe stroom aan informatie gezorgd in de vorm van 
geschreven ervaringen van verschillende kolonisten en missionarissen (Whitehead 1988, 
60). Hierbij loopt men uiteraard tegen het probleem dat deze informatie uit een in 
sterke mate etic oogpunt (vanuit de observeerder) verkregen is, en derhalve vaak een 
vooringenomen positie aanneemt, zeker in het geval van de eerste missionarissen. 
 
Er zal hierbij een onderscheid gemaakt worden van de verschillende rollen van de 
sjamaan binnen de gemeenschap, en hoe zij zich hiernaar gedragen. Dit omvat de 
manier waarop een sjamaan tot stand komt, wat er van deze persoon verwacht wordt, 
hoe zijn positie in de gemeenschap naar voren komt, en hoe hij zijn invloed kan 
uitoefenen hierop. Zoals gezegd zijn de voornaamste functies hier die van een genezer, 
niet geheel verschillend van het populaire concept van de medicijnman, en van een 
beschermer.  Wat hierbij van groot belang is, is de cosmovisie van de personen in 
kwestie. Dit omvat het algehele wereldbeeld en de bijbehorende historie van de 
inheemse bevolking. Hoe is hun wereld (of werelden) ontstaan, waaruit bestaat deze, en 
hoe dient men hierin te leven? Een cosmovisie omvat het algehele begrip van tijd en 
ruimte, en staat in direct verband met het dagelijks leven van deze mensen. Dit kan 
enige achtergrond verschaffen voor bepaalde praktijken, of deze beelden en verhalen 
nu berusten op feitelijke historie, of dat het gaat om verzonnen mythen. Hierdoor is het 
begrijpen hiervan (of in ieder geval, hoe dicht men bij begrip hiervan kan komen) van 
essentieel belang bij het beantwoorden van vragen over hoe een sjamaan werkt, en 
wellicht bij het verschaffen van de redenen die hij of zij hiertoe heeft.  
 
De meeste onderzoeken naar sjamanisme in deze gebieden hebben zich gefocust op de 
“lichte” of “goede” kant van sjamanisme, terwijl er nog veel te leren valt over de rol van 
sjamaan als aanvallend personage. Schade toebrengen, in plaats van genezen. Het 
onderdeel van hoofdstuk 2 hierover, Duister Sjamanisme, bevat de sjamanistische 
betrokkenheid bij (inter-)gemeenschappelijke vijandigheid. Dit begint bij de relatief 
eenvoudige ruzies binnen de gemeenschap, maar er wordt uiteraard ook gekeken naar 
grotere mate van vijandigheid tussen verschillende gemeenschappen, tot het punt dat 
er daadwerkelijk van oorlog gesproken kan worden. Een grote deel zal hiervan zal zich 
afspelen in de tijd van de komst van de Europeanen in de 16e eeuw, wanneer deze 
vijandigheid zich op de grootste schaal afspeelde. Echter, vele gemeenschappen bestaan 
vandaag de dag nog steeds, en houden er gebruiken op na die ons veel kunnen leren 
over de situatie in oudere tijden. 
 
Nu zijn de onderwerpen die besproken zijn veelal van antropologische aard, maar het 
archeologisch bestand is uiteraard ook van groot belang bij het bestuderen van 
sjamanisme. Wat men vaak tegenkomt is het probleem dat de archeologische vondsten, 
waar aanwezig, moeilijk toe te schrijven zijn aan sjamanistische praktijken, laat staan 
hoe deze verbonden zijn aan conflict. Men vindt in Zuid Amerika meestal artefacten als 
parafernalia voor de consumptie van hallucinogene middelen, welke ook voorkomen 
met de migraties naar de eilanden toe rond 500 BC (Saunders 2005, 26) . Het is meestal 
mogelijk deze te determineren en interpreteren, maar zij zeggen weinig over de situatie 
na het gebruik ervan, hetgeen hierdoor nog steeds een onduidelijkheid is. 
Om hier meer over vertellen zal er gekeken worden naar de archeologie van dit gebied, 
en welk inzicht dit ons kan bieden in sjamanistische praktijken. Zowel sjamanisme als 
conflict zijn zaken die moeilijk te determineren zijn in het archeologisch bestand, 
waardoor zij beiden, alsmede de relatie tussen beiden, moeilijk te bestuderen zijn. Een 
van de grootste bronnen van informatie hierover bestaat uit de kronieken van 
Europeanen als Fray Ramón Pané in de eilanden (een medereiziger van Columbus) en 
Napoleon Chagnon bij de Yanomamö in Amazonië, die uitvoerig onderzoek deden naar 
de inheemse culturen bij aankomst in de Nieuwe Wereld. Deze bronnen zijn, waar 
aanwezig, significant voor het verkrijgen van informatie die niet is af te lezen aan 
sjamanistische praktijken of objecten zelf.  
Een probleem waar men steevast mee te maken krijgt in dit gebied en deze tijd, is de 
aanwezigheid en betrouwbaarheid van deze etnohistorische bronnen.  Door de 
schaarsheid hiervan is veel informatie die bekend is gebaseerd op orale historie, die van 
generatie op generatie is overgeleverd in de inheemse bevolking. Door de verwoestende 
invloed die de Europeanen hebben gehad in de Grote Antillen is ook dit hier niet 
mogelijk, waardoor men hier afhankelijk is van de etnohistorische bronnen van 
buitenstaanders, en de archeologie. Wellicht kunnen hierbij analogieën met het 
vasteland gemaakt worden, welke meer duidelijkheid kunnen verschaffen over de 
praktijken op de eilanden. De grootste bron van tekstuele informatie is afkomstig van de 
Europeanen. Nu moeten beide soorten informatie echter met kritische blik bekeken 
worden. 
In het geval van doorvertelde historie, komt het vaak voor dat de verhalen in de loop der 
tijd veranderen door de gedachtegang en motivatie van de verteller of wellicht, zijn of 
haar vergeetachtigheid. Bij de Europeaanse bronnen is het probleem dat deze gehuld 
zijn in een etic perspectief, waardoor de verkregen informatie het werk is van iemand 
die een compleet andere gedachtegang en moraal hanteert dan iemand die 
daadwerkelijk thuishoort in de cultuur in kwestie. Hiernaast is er uiteraard ook sprake 
van onwetendheid, doordat men altijd te maken heeft met een culturele - en 
taalbarrière. Ongeacht hoe goed iemand een cultuur bestudeerd heeft, er zal altijd een 
verschil blijven bestaan als diegene niet daadwerkelijk zelf deelneemt hieraan. Hierdoor 
men de informatie die verkregen wordt uit inheemse culturen anders interpreteren dan 
deze is bedoeld. 
 
Zoals gezegd, sjamanisme is een concept dat niet alleen per gebied, maar ook per 
gemeenschap kan verschillen. In deze scriptie zal er, in de vorm van case studies, een 
tweetal culturen besproken worden, te weten de Yanomamö uit het Amazonegebied, en 
de Taíno. De Taíno omvat verscheidene culturen die bij de aankomst van Columbus in de 
Nieuwe Wereld leefden in de Grote Antillen, Bahamas en de Virgin Islands.  
De Yanomamö staan bekend om hun gewelddadigheid, en kunnen wellicht een beeld 
scheppen van de praktijken die hierbij horen. Zij hebben een bekende historie van 
conflict, zowel binnen de eigen gemeenschap als daarbuiten. De Amerikaanse 
antropoloog Napoleon Chagnon beschreef hen als zijnde “in staat van chronische 
oorlog” (Vertaald vanuit Chagnon 1992).  
De Taíno daarentegen hebben een veel vredelievendere reputatie, maar ook zij kenden 
wel degelijk grootschalige conflicten. Dit betekent uiteraard niet dat zij ook de oorzaak 
waren van deze conflicten. De Taíno van de Caribische eilanden waren bekende vijanden 
van omwonende gemeenschappen, zoals de Carib (ook wel: Kalinago) (Saunders 2005, 
149). 
In plaats van te blijven kijken naar algemene eigenschappen, kan het bestuderen van 
een bepaalde cultuur een duidelijker beeld geven van duister sjamanisme in de 
gemeenschap. Ik zal hierbij kijken naar hun algemene levensstijl, de bijbehorende 
tradities, sociale structuur, en materiële cultuur om zo hopelijk tot meer kennis te 
komen over duister sjamanisme in de praktijk. Hierbij gaat de aandacht niet uit naar 
kleine details in het leven, maar de beschikbare informatie over het spirituele aspect van 
de vijandelijkheid. 
 
Onderzoeksvragen 
 
Om bovenstaande informatie op te sommen in een archeologisch vraagstuk zal er 
getracht worden een antwoord te geven op de volgende vraag 
Welke rol speelt sjamanisme in conflict in het Zuid-Amerikaans laagland en, en 
welke rol in de Precolumbiaanse (Grote) Antillen? 
Om hiervoor een beeld te scheppen zal er gekeken moeten worden naar verscheidene 
factoren die hierboven beschreven zijn, zoals de algemene rol van een sjamaan, hoe dit 
gereflecteerd wordt in de opbouw van de gemeenschap, en hoe dit te bestuderen is met 
behulp van zowel materiële als historische bronnen . Dit zal de hoofdvraag opdelen in 
verschillende factoren die van belang zijn bij het beantwoorden hiervan, te weten; 
- Welke sociale functies worden toegeschreven aan de sjamaan? 
- Wat leert de cosmovisie van inheemse culturen ons over de achtergrond van 
sjamanistische praktijken? 
- Wat is het verband tussen sjamanisme en conflict? 
- Wat leert de archeologie ons over de vijandige functie van sjamanisme? 
 
Het is belangrijk te weten dat de informatie en conclusies uit deze scriptie berusten op 
literatuurstudie.  Hierbij kan niet gedetailleerd worden ingegaan op elk van de talloze 
volkeren. Er wordt vooral gelet op prominente aspecten gebaseerd op de etnografische 
bronnen van verschillende volkeren. Het doel is dan ook niet om het onderwerp te 
verschaffen met nieuwe data, maar om een helder overzicht te creëren van de 
beschikbare kennis over een studie die nog veel onderzoek vergt. 
 
Sjamanisme: Een Korte Historie 
 
Sjamanisme is al duizenden jaren een prominent aspect in het leven van volkeren over 
de hele aardbol, in ontelbaar verscheidene vormen, maar wel degelijk met 
overeenstemmende aspecten. Door de uiteenlopendheid van gebruiken van deze 
personen bestaat er veel debat over de term ´sjamaan´. Wat houdt het precies in, (hoe) 
kan het gedefinieerd worden, welke praktijken maken een persoon een sjamaan, en hoe 
is het zo’n belangrijke, wereldwijde factor van het dagelijks leven geworden? Dit zijn 
vragen die niet eenvoudig te beantwoorden zijn, laat staan op een manier die globaal 
toegepast kan worden.  
Om te kunnen weten wat het sjamanisme inhoudt is het belangrijk te kijken naar waar 
het, naar mensenheugenis, is begonnen.  
De term ‘sjamaan’ (šaman) komen we voor het eerst tegen in bronnen uit eigen 
continent. Toen in 1650  een Russisch-orthodoxe priester voor ketterij verbannen werd 
naar Siberië, maakte hij voor het eerst kennis met de praktijken van culturen in het hoge 
noorden, praktijken die anders waren dan degene die in de “bekende” wereld in gebruik 
waren. Zijn ballingschap bracht hem bij de nomadische Evenki. Bij terugkomst had hij 
uitgebreide beschrijvingen van deze praktijken gemaakt, welke later de grondslag 
zouden worden aan wat tegenwoordig de studie van het sjamanisme genoemd wordt 
(Price 2001, 3). Gedurende de opvolgende eeuwen  werd Siberië bezocht door talloze 
missionarissen, avonturiers en ballingen die keer op keer nieuwe verhalen meebrachten 
van hun ervaringen met het inheems gebruik. Men kwam in aanraking met een wereld 
anders dan voorheen. Een wereld waarin alles bleek te leven; de flora, de fauna, 
natuurlijke krachten, elk element bevat leven. Ofwel; animisme. Dit in contrast tot de 
westelijke wereld, waar zo’n duidelijke scheiding was tussen de levenskracht van mens, 
en de rest van de aarde. Door het veelvuldig voorkomen van magie en het verkeren in 
extase werd sjamanisme veelal gezien als iets dat niet aan een rationele wereld 
toebehoort. Een groot probleem met de beschrijving van deze praktijken kwam voort uit 
de visie dat men hier te maken had met “primitieve” culturen die magie bedreven 
(Langdon 1992, 2).  
Dit is een probleem dat tot in de moderne tijd stand heeft gehouden. Etnograaf Chuner 
Taksami, zelf afkomstig uit Siberië, beschrijft dit als volgt; 
 
“Shamanism is an historical phenomenon within a system of traditional faiths 
distinctive of nearly all Siberian peoples. Some people consider shamanism as a 
variety of primitive religion; others tend to think of it as a set of beliefs and 
customs centered on the shaman’s personality; and others still associate 
shamanism with witchcraft and magic spells. (Taksami in Price 2001, 15).” 
 
Elk aspect van het leven kon dan ook aan deze elementen worden ontleend; ziekte, 
voorspoed in oogst en jacht, en het lot van de gemeenschap. Een goede relatie met deze 
levenskrachten was (en is) dan ook noodzakelijk. 
De verhalen van reizigers uit het westen vertelden over speciale individuen die deze 
relatie onderhielden. Mensen die zichzelf in andere staten deden verkeren met als 
doeleinde te communiceren met deze krachten. In deze scriptie zal hier uit praktisch 
oogpunt naar gerefereerd worden met de termen ‘geesten’ en ‘geestenwereld’. Deze 
mensen, de šamanen, gebruikten hiervoor een assortiment aan voorwerpen; 
hoofdtooien, huiden, figuurtjes, en in het geval van Siberische culturen onontkoombaar; 
trommels (Price 2001, 3). Centraal hierbij staat het verkeren in extase, een mentale 
staat waarin het voor een persoon mogelijk was/is de wereld van deze geesten te 
betreden, met hen te communiceren, en op deze manier het leven op de “gewone” 
wereld te beïnvloeden. Dit in tegenstelling tot een aloude visie van de eerste 
missionarissen die het beschreven als “bezeten zijn”. Het is juist de sjamaan die het doel 
heeft invloed uit te oefenen. Dit verschil geeft tevens enige vorm aan de definitie, of op 
zijn minst geografische verspreiding, van sjamanisme, aldaar het in gevallen van 
Afrikaanse culturen vaak zo is dat men, wel in soortgelijke praktijken, onder invloed is 
van de geest, in plaats van andersom. Hierom wordt de vorm die we tegenkomen in 
Siberië, Azië en Amerika vaak het “ware” sjamanisme genoemd (Langdon 1992, 4). 
Deze praktijken bleken niet gelimiteerd tot de Evenki, maar kwamen ook naar voren in 
de talloze nomadische volkeren die Siberië rijk was. Het concept ‘sjamaan’ werd een 
feit. Er is echter altijd sprake geweest van de mate waarin deze term gebruikt kan 
worden. Het is echter niet te ontkennen dat, ook al zijn de praktijken van verscheidene 
culturen vrijwel niet te categoriseren, zij wel degelijk een samenhang in 
gebruiksvoorwerpen en symboliek tonen die een gezamenlijke achtergrond suggereert 
(Whitehead 2004, 2). Mede hierdoor is sjamanisme een studie die gekenmerkt is 
geweest door keer op keer opnieuw te definiëren.  
In de loop der tijd werd de sjamaan op een lijn gezet met de medicijnmannen van de 
oorspronkelijke bewoners van de Nieuwe Wereld, Amerika (Price 2001, 4). 
 
Het is dit continent waar in deze scriptie de focus op zal liggen. Waar de grondslag van 
het sjamanisme in Siberië lag, is de mate van significantie hiervan niet afgenomen toen 
mensen zich eenmaal gevestigd hadden in het zuiden van Amerika. Ook hier vinden we 
duizenden gemeenschappen met een rijke verscheidenheid aan sjamanistische geloven 
en gebruiken, maar toch ook met overkoepelende eigenschappen. Het bepalende 
kenmerk van sjamanisme is ook hier het in trance raken, en deze trance gebruiken voor 
persoonlijk en gemeenschappelijk gewin. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
2. De Zuid-Amerikaanse Sjamaan 
 
Zo´n 80 procent van Zuid-Amerika ligt in de tropische zone. Hoge bergen, vulkanische 
hooglanden en immense regenwouden zorgen voor een bijna ongeëvenaarde diversiteit 
aan ecologische zones, flora, fauna, en inheemse talen en culturen. Archeologische 
resultaten duiden de eerste bewoning aan rond 12.000 jaar voor Christus, waarmee dit 
continent als laatste door de mens is gekoloniseerd in het Pleistoceen. Duizenden 
verschillende taalfamilies en culturen zijn er aangeduid in de tijd van de Europeanen. 
Naast de grote hiërarchische staten in Mexico en de Peruaanse hooglanden vind men 
deze diversiteit vooral in de binnenste gebieden van de Amazone (Walter and Fridman 
2004, 365). 
 
De Sjamaan in de Gemeenschap 
 
Een veel voorkomende eigenschap in Zuid-Amerika en de Cariben is dat de sjamaan de 
functie van tussenpersoon tussen de leefwereld een de geestenwereld heeft. Hun 
kwaliteiten als bemiddelaar met bovennatuurlijke krachten maakt hen van vitaal belang 
voor de inheemse bevolking als genezers, adviseurs, rituele specialisten, en ook 
ambachtslieden. 
De sjamaan kan hierom op twee manieren bestudeerd worden; als religieus en sociaal 
fenomeen (Chaumeil in Langdon 1992, 12). Hij of zij heeft vaak een politieke rol. Deze 
persoon bemiddelt bij conflicten tussen mensen, maakt beslissingen op het gebied van 
oorlogsvoering, en stuurt de rituelen die uitgevoerd worden. In veel groepen, zoals de 
Siona uit Ecuador of de Shipibo uit Peru, heeft iedereen de kracht en mogelijkheid tot 
interactie met de geestenwereld. Deze kracht groeit naarmate men ouder wordt 
(Langdon 1992, 13). In andere gevallen vergt het een intensief initiatieproces. Dit omvat 
bijvoorbeeld een strikt dieet en seksuele onthouding. Deze praktijken zijn erop gericht 
het bovennatuurlijke in de mens naar boven te brengen, en op deze manier een 
mentale staat te verkrijgen waarin men vele liederen, gebeden en kruidenrecepten kan 
onthouden. Door deze ‘verheven’ status krijgt de sjamaan niet alleen de gelegenheid om 
deze te gebruiken voor het voortbestaan van de eigen gemeenschap, maar ook voor 
persoonlijk gewin of het toedienen van schade aan anderen. 
Sjamanen uit Amazonië hebben ontlenen hun macht deels aan het essentiële deel dat zij 
uitmaken aan het reproductieproces van de gemeenschap, zowel biologisch als sociaal-
cultureel. Zij begeleiden bij de geboorte, het leven, en na het overlijden van personen 
uit de gemeenschap, door talloze rituelen die ertoe dienen deze persoon in goede 
banen te leiden in zijn leven, en zijn of haar bestemming hierin  (Whitehead 2004, 54-
55).  
 
De rol van de sjamaan is afhankelijk van de culturele context waarin hij of zij zich 
bevindt. Daar waar men een gewelddadig verleden vol conflict kent, zal de sjamaan vaak 
de rol aannemen van oorlogsleider, terwijl hiervan in sommige culturen geen sprake 
hoeft te zijn als deze functie nooit nodig is geweest (Langdon 1992, 15). Ook in de zin 
van relatie met de voorouders bestaat er sterke samenhang. Vaak worden zij 
geraadpleegd, of zelfs ingezet in tijden van nood. Deze voorouders en hun wijsheid 
bestaan wellicht niet meer in de fysieke leefwereld, maar zij bestaan nog wel degelijk.  
Één van de primaire functies van de sjamaan is genezer. Nu moet men dit niet zien als 
wat wij een dokter zouden noemen. In de visie van de inheemse bevolking wordt ziekte 
gezien als conflict, een verstoring in de ecologische balans. Dit conflict is onlosmakelijk 
verbonden aan de geestenwereld, en deze dient dan ook betreed te worden wil men tot 
een oplossing komen (Langdon 1992, 16). Zo kan iemand ziek worden als diegene onder 
invloed is geraakt van een kwaadwillende sjamaan, door het overtreden van de regels 
binnen de gemeenschap, maar ook als hij of zij een dier gedood heeft zonder hierbij de 
juiste spirituele handelingen in acht te nemen (Boomert 2001, 449). 
 
In de Grote Antillen, zoals bij de Taíno, werd de sjamaan ook wel behique genoemd. Zij 
waren echter niet per definitie leider van de gemeenschap. We kennen in deze volkeren 
ook de functie van cacique, dat door de Europeanen bij aankomst simpelweg 
gedefinieerd is als ‘koning’ of ‘chief’ (Whitehead 1988, 59). De daadwerkelijke macht 
van de behique kon echter gelijk staan aan deze van een cacique (Whitehead 1988, 60) 
Grofweg kunnen er 3 vormen van leiderschap onderscheiden worden in het Caribisch 
gebied, zoals bekend bij aankomst van de Europeanen. Deze zijn gebonden aan de 
handel, het dorp (vaak oorlogsleider en sjamaan), en de geestenwereld (Whitehead 
1988, 60). Men kende hier een piramidale sociale structuur, waarbij een positie geërfd 
werd. Men moet zich er echter van bewust zijn dat de daadwerkelijke autoriteit die deze 
mensen hadden wellicht kleiner is geweest dan deze titels doen vermoeden. Zij hadden 
zeker een bovengemiddelde invloed op het dagelijks leven, maar zij waren niet een 
leider in Westelijke zin van het woord. Men moet hier denken aan mensen van invloed 
en bekendheid, maar zij hadden niet noodzakelijk een schare volgelingen achter zich. 
Twee van deze type leiders, en hiermee ook de sociale structuur, zijn in grote getale 
afgenomen met de komst van de Europeanen. Door de val van vele volkeren tijdens 
deze verovering zijn de leiders van oorlog en handel vaak verdwenen door een 
vermindering in contact, en hierdoor ook conflict, met andere volken (Whitehead 1988, 
60). 
 
Cosmovisie 
 
Een opvallende eigenschap die steevast terugkeert bij het bestuderen van culturen in 
het Zuid-Amerikaans continent en de Eilanden, is eenstemmigheid in wereldbeeld 
(Langdon 1992, 20). De volkeren delen het idee van een gelaagde kosmos, dat wil 
zeggen; onderwereld, leefwereld en bovenwereld. Deze werelden en de krachten die er 
in wonen worden vaak geassocieerd met elementen uit de eigen leefwereld. Elk element 
bevat een eigen geest, een eigen ziel. Of dit nu mensen, dieren, planten, of zelfs 
elementen die voor ons levenloos lijken, zoals stenen, de aarde en natuurlijke krachten 
zoals regen en wind zijn, alles bevat leven. Dit concept heet animisme (Giesler in Walter 
& Fridman 2004, 122). De bovenwereld (of simpelweg, het luchtruim) is bewoond door 
goedaardige geesten. De man wordt hiermee geassocieerd. De onderwereld 
daarentegen heeft negatievere connotaties, en hangt samen met de vrouw. De 
middelste laag is de fysieke wereld, en hierin wonen de mensen, dieren, en planten die 
zelf manifestaties zijn van geesten uit zowel onder- als bovenwereld (Boomert 2001, 
445). Deze wereldlagen zijn verbonden door een axis mundi. Deze bevindt zich meestal 
in het centrum van het dorp, en bevat de portalen die in trance gebruikt kunnen worden 
om te reizen tussen deze werelden. Deze portalen kunnen echter ook een fysieke vorm 
aannemen, zoals grotten naar de onderwereld, en bergen naar de bovenwereld (Currie 
2001, 87) .  
 
Hiernaast bestaat deze kosmos uit wat een dubbele realiteit genoemd kan worden. 
Enerzijds is er de fysieke leefwereld van de mensen, anderzijds de geestenwereld. Deze 
twee werelden staan niet los van elkaar, maar zijn ook niet per se fysiek verbonden. Er 
moet een grens overschreden worden om toegang te krijgen tot de geestenwereld, en 
om er gebruik van te kunnen maken.  
Er is hier sprake van wederkerigheid. De geestenwereld uit zijn krachten op de 
mensenwereld, maar door de sjamaankan ook de mens  zijn invloed op de 
geestenwereld uitoefenen. De sjamaan tracht grip te krijgen op bepaalde 
gebeurtenissen, en ze naar positieve uitkomst te sturen.  
Hierdoor is het sjamanisme in de 
eerste plaats gericht op het 
welzijn van de gemeenschap en 
de personen die er onderdeel 
van uitmaken, de sociale 
harmonie, en het voortbestaan 
van de kosmos. Derhalve zou het 
een centrale culturele instelling 
genoemd kunnen worden. Het 
verbind het beeld van de kosmos 
met het verleden, en voert dit 
door in de hedendaagse 
praktijken. In deze definitie 
verschilt het niet veel van 
geïnstitutionaliseerde religie 
(Langdon 1992, 13). 
Figuur 1: Een voorbeeld van een typische Zuid-
Amerikaanse kosmovisie, gevisualiseerd door P.G. Roe 
(1982), uit een college van dhr. A. Mol. 
 
 
 
 
 
Rituelen en Praktijken 
 
De voornaamste praktijk van de sjamaan is het gecontroleerd gebruikmaken van een 
trance, een mentale staat om in contact te komen met de geestenwereld.  Het gebruik 
van hallucinogene middelen staat hierbij vooraan. Een goed voorbeeld hiervan is 
ayahuasca. Dit is een brouwsel van verscheidene planten, met als hoofdbestanddeel  
Banisteriopsis Caapi, een lianensoort die veelvuldig 
in voorkomt rond het laagland van Peru (Walter and 
Fridman 2004, 378). Het kent verscheidene functies, 
waaronder diagnose en genezing, de toekomst 
voorspellen, berichten naar andere dorpen zenden, 
bepalen of vrouwen ontrouw zijn geweest en 
plannen van de vijand achterhalen. Sommige van 
deze functies zijn in de loop der tijd uit gebruik 
geraakt, zoals degene geassocieerd met oorlog en 
bijvoorbeeld koppensnellen, maar andere worden  
tot de dag van vandaag uitgevoerd (Walter and 
Fridman 2004, 378).  
 
Er zijn echter ook andere manieren bekend om in trance te geraken, bijvoorbeeld door 
zang.  Een ander goed voorbeeld is het gebruik van tabak. Ook dit kan een verdovende 
of zelfs hallucinerende werking hebben, en wordt vaak gebruikt in combinatie  met zang 
of andere drugs om tot ‘verlichting’ te komen. Een derde veel voorkomende manier is 
door middel van dromen. In sommige gevallen, zoals bij de Toba uit Bolivia, is dit zelfs de 
primaire vorm van extase (Langdon 1992, 16-18).Trance en dromen verschillen wellicht 
niet zoveel als men zou denken. Het concept van trance in dit gebied ligt op een lijn met 
wat een ‘wakkere droom’ genoemd zou kunnen worden (Guss in Langdon 1992, 18). 
Waar men bij de het bestuderen hiervan goed op moet letten is de perceptie van het in 
trance raken. Zoals wij het in het Westen beschouwen is dit een manier om aan de 
realiteit te ontsnappen, en zo dingen waar te nemen die er ‘niet echt zijn’. Dit in 
tegenstelling tot Zuid-Amerikaanse volkeren. Voor hen is het juist een toetreding tot een 
andere realiteit, die zeker niet van minder belang, of minder waar  is dan de fysieke 
Figuur 2: Een Yanomamö sjamaan 
in trance. Uit www.hypnose-kikh.de. 
leefwereld. En aangezien de sjamaan in connectie staat met deze wereld, en zo invloed 
op de leefwereld uitoefent, is het eigenlijk juist dán dat hij of zij grip heeft op de 
werkelijkheid.  
 
Ook ongevallen binnen de gemeenschap zijn het werk van geesten, en hierom kunnen 
deze enkel tegen gegaan worden met de hulp van andere geesten (Morris 2006, 18). Als 
genezers zijn sjamanen ook direct verbonden aan de dood. In tijden van rouw, wanneer 
familieleden bijvoorbeeld zijn overleden, heeft de sjamaan ook een significante rol. De 
sjamaan helpt mensen omgaan met het psychologische trauma, door hen betekenis te 
geven aan de dood van de persoon. Vaak gebeurt dit door het verhalen van mythen die 
hieraan verbonden zijn. Een dood geeft voortekenen, en deze kunnen geruststellend zijn 
(Wright 1998, 198-199) Zij scheppen een beeld van de dood, waarom het gebeurt, en op 
welke manier het een onlosmakelijk deel uitmaakt van de wereld. In deze 
gemeenschappen is het algemeen geloof dat wanneer een geest de mens verlaat, deze 
op een andere manier terugkeert in de wereld, en hiermee de levenskracht op een 
andere manier weer hersteld (Walter and Fridman 2004, 373).  
Bij de begraving en andere rouwactiviteiten verschijnt de sjamaan als publiek figuur. Het 
wordt gedacht dat de geest van de overledene na zijn dood nog enkele dagen in de 
leefwereld rondwaart, uit eenzaamheid en nostalgie naar zijn leven. In deze dagen kan 
hij schade toebrengen aan de maatschappij, door mensen ziek te maken, of zelfs te 
doden.  Zo kan de dode het eten besmetten. Deze activiteiten kunnen tegen worden 
gegaan door lange gezangen, en zo de wereld, of in dit geval het eten, weer veilig te 
maken (Wright 1998, 198-199). 
Het is daarom de taak van de sjamaan te communiceren met de overledene, en hen te 
overtuigen de mensenwereld te verlaten. De sjamaan zorgt er voor dat de geest goed uit 
het lichaam geleid wordt (Walter and Fridman 2004, 375). Soms is hiervoor ook een 
rituele activiteit nodig. Bij de Krahó in het oosten van Brazilië bijvoorbeeld, is het niet 
ongebruikelijk dat de geest van de overledene terugkeert en eist om zijn favoriete 
voedsel. Er wordt hier vervolgens een ‘geestenmaal’ bereidt, om hem of haar gerust te 
stellen. Hierna heeft de dode geen recht meer om eisen te stellen aan de levenden, en 
zal hij of zij naar de geestenwereld moeten vertrekken (Cunha in Walter & Fridman 
2004, 376). 
In contrast met perioden van rouw, staan Zuid-Amerikaanse culturen ook bekend om de 
feesten die ze houden. Deze kunnen om verschillende redenen plaatsvinden. 
Bijvoorbeeld om goden te eren, bij initiatierituelen, om vrienden te verwelkomen of juist 
als voorbereiding voor een aanval, en uiteraard voor de victorie indien deze behaald is. 
De sjamaan kent hierbij een leidende functie. Hij of zij is degene die de rituelen (voor 
een belangrijk deel) voorbereid en uitvoert, en zijn spirituele kracht gebruikt om deze in 
goede banen te leiden, door bijvoorbeeld geesten te eren, en hen aan te zetten de 
gemeenschap bij te staan (Redmond 1994, 62). 
 
Zoals bekend gebruikt de sjamaan zijn contact met de geestenwereld ook om te zorgen 
voor voorspoed in de oogst en jacht. Dit komt echter niet zonder wederkerigheid. De 
sjamaanmoet contact zoeken met de ‘meester der dieren’, een geest die waakt over de 
dieren die gedood worden door de mens. Om te compenseren voor dit verlies dient ook 
de sjamaanzielen van overleden mensen te wijden aan de dieren. Dit kunnen vijanden 
zijn, die gedood zijn bij een rooftocht. Een vergelijkbaar systeem zien we in de visvangst, 
waar de ‘meester der vissen’ zich ontfermt over de geesten (Boomert 2001, 494). 
Deze dierlijke meesters wonen in plekken die in praktijk onbereikbaar zijn voor de mens, 
waar zij grote hoeveelheden dieren (of specifiek vissen) houden, en deze zo 
gecontroleerd aan de mens toe kunnen sturen. Dit gebeurt nadat de sjamaan een 
spirituele reis heeft gemaakt om in overleg te gaan met deze geesten over de toekomst 
van de jacht en visvangst (Boomert 2001, 494). Er zal hierom in deze gemeenschappen 
er ook voor gezorgd worden dat er geen sprake is van overkill. Een teveel aan doden bij 
de dieren kan de geest ongunstig stemmen, en de kosmos uit balans brengen (Roe in 
Boomert 2001, 450). 
 
Duister Sjamanisme 
 
Vanaf de eerste bronnen uit  de 16e eeuw wordt er bij de beschrijvingen van sjamanisme 
al gerefereerd naar oorlogsvoering. Dit hield in de eerste plaats in dat men door 
sjamanisme de intenties en ook fysieke posities van de vijand kon achterhalen, maar hen 
ook ongeluk, ziekte en dood kon brengen. Deze vorm van oorlogsvoering staat niet op 
zichzelf als vervanger voor een daadwerkelijk gevecht, maar is een soort van inleidende 
handeling hiertoe. Zo  kan het gezien worden als de uiting van gemeenschappelijke 
vijandigheid; De collectieve instelling van de ene gemeenschap doet de ander schaden. 
In de praktijk wordt dit uitgevoerd door rituele wraakacties, maar ook zang en dans 
(Whitehead 2002, 129). 
Er is echter nog niet veel onderzoek gedaan naar dit ‘duistere sjamanisme’, het gebruik 
van shamanistische handelingen in vijandige zin, in Zuid-Amerika en het Caribisch 
gebied. In tegenstelling tot andere regio’s als Europa en Afrika, bestaan er slechts enkele 
referenties, maar geen regionale vergelijkingen die ons meer kennis verschaffen over de 
historische achtergrond van deze duistere zijde van de sjamaan. Het bestaan ervan 
wordt vaak genoeg erkend, maar niet grondig onderzocht. 
In de laatste decennia is er een grote neiging geweest in het onderzoek naar de 
positieve, therapeutische en sociaal geaccepteerde werkingen van het sjamanisme. Veel 
onderzoek wordt dan ook gedaan door (afstammelingen van) inheemse bewoners, al zij 
het vaak uit stedelijke gebieden, die zich graag identificeren met de praktijken van de 
sjamaan. Hierdoor wordt gefocust op het aspect van zelfontwikkeling en mystieke 
ervaringen op zowel psychosociaal als psychologisch vlak (Whitehead 2004, 10). De 
etnografische verhalen die echter ook het duistere sjamanisme in acht nemen staan 
hiermee al gauw in contrast. 
Zelfs vandaag de dag is het nog moeilijk voor etnografen om het onderwerp aandachtig 
te onderzoeken, aangezien inheemse personen vaak erg voorzichtig zijn. Zij praten niet 
graag over de duistere praktijken uit angst voor wraak van de personen die het 
beoefenen (Mol 2009, 4). 
 
Het is van belang dat duister sjamanisme grondiger onderzocht wordt, als onlosmakelijk 
onderdeel van de samenleving, en geen aspect van sjamanisme dat van ondergeschikt 
belang is. Het gebruik van deze praktijken hangt namelijk samen met de inheemse 
perceptie van pijn, ziekte en dood, en is daarom van grote significantie bij het begrijpen 
van deze culturen. 
 
 
 
 
Rituelen en Praktijken 
 
Over het algemeen gebruikt de sjamaan zijn krachten op een negatieve (dat wil zeggen; 
schadelijke) manier, wanneer deze buiten de gemeenschap gericht zijn. Echter, deze 
macht om te schaden brengt ook angst bij de eigen gemeenschap. In sommige volkeren 
zien we dat ‘sjamanen’ met de macht om te schaden een andere benaming hebben, 
omdat de sjamaangewoonlijk de beschermer is van de groep (Langdon 1992, 14-15). Als 
er gekeken wordt naar verschillende volkeren in Zuid-Amerika komen we belangrijke 
etnologische overeenkomsten, maar ook verschillen tegen in de sociale positie van 
duistere sjamanen en de uitvoering van hun praktijken.  
De term Kanaimá bijvoorbeeld, komt voor uit de hooglanden Guyana, en refereert 
zowel naar de manier van rituele schading en moord, als naar degene die het uitvoert 
(Whitehead 2002, 1).  
De Warao uit Venezuela kennen de hoaratu; duistere sjamanen die in staat zijn pijn en 
dood te veroorzaken. Zij zien dit als onderdeel van een kosmisch doeleinde en de 
universele balans, niet enkel genoodzaakt voor persoonlijk of gemeenschappelijk gewin.  
De Baniwa uit de Amazone rond de grenzen van Brazilië, Venezuela en Colombia, 
kennen drie typen specialisten in de praktijken van ziekte en dood; 
- De ‘gewone’ sjamaan, maliiri, zijn de personen met kennis van het 
bovennatuurlijke. 
- De zogeheten spreuk-werpers, ñapakathi iminali, gebruiken magische spreuken 
die zowel van positieve als negatieve aard kunnen zijn. 
- De ‘gif-gebruikers’, manhene iminali, die vrij vertaald kunnen worden als heksen. 
Zij gebruiken natuurlijke middelen om giftige stoffen te creëren. Aan dit 
gifgebruik worden gevaarlijke krachten toegeschreven, die te maken hebben 
met  de kwaadwillendheid van de doden (Wright in Whitehead 2002, 204). 
Bij de Carib, of Kalinago, die rond 1200 na Christus de Antillen bewoonden, komen de 
mapoya geesten naar voren (Mol 2009, 5). Dit zijn de geesten van de doden die terug 
naar de leefwereld van de mensen zijn gekeerd om hen te schaden. Zij  waren gevreesd 
en gehaat omdat zij in de dromen van mensen binnendrongen en hen daarin aanvielen. 
De mapoya waren echter niet altijd de aanvaller in dergelijke situaties, soms waren zij 
juist het middel waarmee aangevallen werd. In deze gevallen werd de mapoya  door een 
kwaadwillend persoon naar een ander toegestuurd. Deze personen werden nharomán 
mapoyanum genoemd (Mol 2009, 5). 
Dergelijke aanvallen van geesten hadden niet direct betrekking op een echt conflict, 
maar ze konden al beginnen met een ogenschijnlijk klein probleem. Zoals Angus Mol 
beschrijft in zijn paper The Dark Side of the Sjamaan(2009);  
 
“Breton [een missionaris uit de 17e eeuw] presents some discussion that all of the 
diseases and other harm that visists the Kalinago were caused by spirits in the 
first place.” 
 
… “I saw an old man who was a little bald, who complained that someone had 
bewitched him, as if one did not become bald otherthan through sorcery.” 
(Breton 1999 [1665], 136). Balding does seem to be a curse to some men, but it 
can hardly be considered life-threatening (Mol 2009, 3). 
 
Dus ook al lijkt het probleem klein, het wordt toch opgevat als een handeling van 
kwaadaardige magie. Een gedachte die vaak bij de mensen rondzweeft is dat als er geen 
duistere magie was, was er ook geen ziekte (Wilbert in Whitehead 2004, 47) 
Rámon Pané, katholiek missionaris in de laat 15e eeuw, beschrijft tevens enkele geesten 
bij de inheemse bewoning op de Antillen. Hier worden de opía en de guaíza genoemd. 
Waar guaíza de geest van de levende is, is opía, vergelijkbaar met de mapoya van de 
Kalinago, de geest van de dode. Deze opía geesten kunnen voorkomen in de fysieke 
leefwereld als schijnbaar echte personen. Zij hebben echter geen navel. Zij worden erg 
gevreesd, en door het feit dat zij ’s nachts ronddwalen durven veel mensen niet alleen 
buiten het dorp te komen in het donker (Pané 1571). 
 
Het is tevens bekend dat de eigen behiques zelfs gehaat konden worden. In het geval dat 
er iemand ernstig ziek was werd deze persoon behandeld door de behique. Echter, 
mocht deze persoon dood gaan en had hij of zij goede connecties, kon er een tweede 
behique bijgeroepen worden om een ritueel uit te voeren. Hierbij werd een drank, 
genaamd gueÿo, in de mond van de dode gegoten, en men vroeg de overledene of 
diegene gestorven is door schuld van de behique. Mocht dit zo zijn, dan was een 
wraakactie onvermijdelijk, waarbij de behique die de man niet heeft kunnen redden 
vaak doodgeknuppeld werd (Mol 2009, 5). 
 
Deze vergelijkingen tussen duister sjamanisme bij verschillende volkeren geven al 
mogelijkheid tot een duidelijk onderscheid tussen de sjamanen die geestelijke praktijken 
gebruiken om schade toe te dienen, en de sjamanen die we meer in de richting van 
hekserij kunnen plaatsen, en gebruik maken van spreuken en giftige stoffen. 
 
Waar in het Westen er een duidelijke scheiding bestaat tussen kwaadaardige magie, bij 
ons bekend als hekserij, en religieuze activiteit, is dit in Zuid-Amerika niet het geval. Bij 
hekserij wordt direct gedacht aan slechte magie, in connectie met de duivel, terwijl 
religieuze activiteit geassocieerd wordt met God, en daarmee het goede. Bij deze 
inheemse volkeren is die grens een stuk minder duidelijk. Dit komt vooral omdat de 
beoefenaars van sjamanisme op zowel goedaardige als kwaadaardige manier 
vergelijkbare praktijken gebruiken, en op eenzelfde manier de geestenwereld hierbij 
gebruiken. Het ontbreken van dit onderscheid geeft ook aan dat sjamanen uitstijgen 
boven het kunnen van wat wij zouden beschrijven als heksen en tovenaars (Whitehead 
2004). Het wordt sterk geloofd dat de sjamaan in staat is door non-fysieke middelen een 
ander individu, of zelfs hele gemeenschap, kan aanvallen (Mol 2009, 2). 
 
Het feit dat sjamanen al zo lang een dubbelzinnige rol hebben in de samenleving – hij 
die geneest kan ook schaden – geeft aan dat duister en ‘licht’ sjamanisme elkaar niet 
buitensluiten, maar elkaar aanvullen. Hierdoor is duister sjamanisme een even 
belangrijke factor voor de algemene spirituele en kosmologische ideeën van deze 
mensen. Dit ‘geweld’ kan vorm geven aan een krachtige gemeenschap, die in staat is 
zichzelf te verdedigen (Wright in Whitehead 2004, 83). 
 
Sjamanen in Conflict 
 
Al eeuwenlang moeten er gevechten zijn geweest tussen de vele volkeren die het 
continent rijk is. Mensen spreken over hun voorouders in verhalen vol horror en geweld, 
waarin de vijand steevast op gruwelijke wijze om het leven kwam. Grof geweld, het 
meenemen van krijgsbuit (dat niet alleen materieel, maar ook menselijk kan zijn) en 
kannibalisme zijn hierbij geen zeldzame gebeurtenissen (Chacon 2007, 578). 
Hier ligt de grondslag van duister sjamanisme. In plaats van bescherming tegen ongeluk, 
wordt dit zelf toegedeeld (Whitehead 2004, 47). De grootste beweegreden hiervoor; 
Wraak (Wright in Whitehead 2004, 87). In het geval dat een persoon uit de 
gemeenschap gedood werd, moest deze gewroken worden. Een verhaal van de Wichi uit 
de Gran Chaco regio vertelt dat wanneer een familielid gedood is, de nabestaanden het 
recht hebben tot het doden van een persoon van de gemeenschap van de dader. Dit 
hoeft niet per se de dader te zijn, zolang de prijs maar in bloed betaald wordt. Dit 
betekent zelfs, dat de dader zich vrij kan kopen door aan de familie de scalp van een 
andere Wichi te schenken (Mendoza in Chacon 2007, 579). 
 
Op kleine schaal, wat een simpele ruzie kan betekenen, kan de sjamaandoor spreuken 
zijn vijand schaden. Vaak worden er hier woorden gesproken die men beschouwt als 
gevaarlijk, zoals gevaarlijke dieren, planten of geesten. Deze spreuk kan gericht worden 
aan de persoon zelf, maar ook aan zijn kleren, eten, slaapplek of huis. Er kan ook 
simpelweg een kwaad oog gericht worden naar het slachtoffer, terwijl de spreuk in 
gedachten genoemd wordt (Wright in Whitehead 2004, 89). 
Een andere manier is de wraak uit te laten voeren door een ander. In sommige gevallen, 
waar de persoon prima in staat is zelf een geestelijke tegenaanval uit te voeren, zal hij 
hiervan afzien uit angst dat hem of zijn familie nog iets overkomt. Er bestaan verhalen 
van mensen die slachtoffer zijn geworden van sjamanistische aanvallen, die vervolgens 
naar “een ander volk” trokken met het verzoek een wraakactie te bewerkstelligen 
(Wright in Whitehead 2004, 90). 
Er zijn verscheidene praktijken bekend van Zuid-Amerikaanse en Caribische  sjamanen, 
of ieder geval het spirituele aspect van het leven,  in een daadwerkelijk ‘grootschalig’ 
conflict. Er wordt hierbij vaak een onderscheid gemaakt in jonge en oudere sjamanen, 
wat in principe gelezen kan worden als onervaren en ervaren. De jongere sjamanen 
houden zich veelal bezig met het beschermen van de gemeenschap tegen ziektes en 
ongeluk, krachten die hun leven uit balans kunnen brengen. Alleen als zij dit niet aan 
kunnen zullen de oudere, meer ervaren sjamanen hun macht hierop richten. De oudere 
sjamanen hanteren een meer offensieve tactiek, en vallen de geesten of personen aan 
die hen dit ongeluk toesturen (Wilbert in Whitehead 2004, 43-44). Wanneer de sjamaan 
zijn volle macht hiervoor gebruikt, kan de vijand ineens collectief blootgesteld worden 
aan ziekten zoals griep, cholera en knokkelkoorts. 
Tevens kunnen zij de weergeesten inschakelen. In sommige samenlevingen is hier zelfs 
een apart type sjamaanvoor genoemd; de weersjamaan. Zij staan hiermee direct 
verbonden aan voorspoed in jacht en verzamelen, hetgeen hen enigszins controle geeft 
over de schaarste van voedsel. Hierdoor worden zij vooral tijdens het regenseizoen 
gerespecteerd en gevreesd. Door deze macht kan het ook een aanvallende positie 
aannemen. Zij kunnen door hun spreuken en incantatie  de weergoden gebieden het 
bijvoorbeeld hevig te laten regenen. Dit kan een hongersnood veroorzaken bij de 
vijandelijke gemeenschap, en de hierbij behorende ziekten als diarree en griep. Het 
weer zelf kan longproblemen veroorzaken. De sterfgevallen die hieraan toegewezen 
worden zijn bij elkaar ongeveer de helft van alle bekende sterfgevallen (Wilbert in 
Whitehead 2004, 45). 
 
Uiteraard zijn er tevens fysieke aanvallen met spirituele achtergrond. Zo word er bij de 
Warao bij een gevecht in de borst gesneden om het hart te verwijderen. Dit is niet 
geheel verschillend van de rituelen die we kennen bij volken zoals de Azteken. In beide 
gevallen worden de harten geconsumeerd door de goden (het komt veel minder vaak 
voor dat het hart letterlijk opgegeten wordt) om de persoon kracht te geven. 
(Whitehead 2004, 43). 
De eerste verslagen van kannibalisme het vergaren van menselijke trofeeën stamt, 
uiteraard, van de eerste Spaanse kolonisten. Het nieuws over de menseters in de 
Nieuwe Wereld verspreidde zich snel, en er deden al gauw talloze verhalen de ronde, de 
een nog gruwelijker dan de ander. Hierin werd vaak vermeld dat de ‘wilden’ weinig 
ander vlees dan mensenvlees aten, en elke man, vrouw, en kind dat niet aan de eigen 
gemeenschap toebehoorde op barbaarse wijze afslachtten en vervolgens opaten. 
(Whitehead 2002, 175). Hoewel er ongetwijfeld sprake zal zijn geweest van 
kannibalisme tot zekere hoogte, is het natuurlijk altijd de vraag hoe goed men deze 
eerste bronnen kan vertrouwen. De aanwezigheid van menselijke trofeeën wordt vaak 
verbonden aan kannibalisme, maar dit hoeft natuurlijk niet zo te zijn.  
Bij het lezen van de etnografische bronnen in de daaropvolgende reizen, begint men 
zich al meer in te leven in de inheemse levensstijl. Het mag duidelijk zijn dat waar deze 
praktijken plaatsvonden, zij niet de enige, of vooraanstaande manier van 
oorlogsvoering, laat staan voedselconsumptie, waren. 
 
Echter kenden zij wel openlijke vijandelijkheid in een mate die binnen een ‘normale’ 
Westerse gemeenschap schokkend zou zijn. Zij streefden veelal naar de vernietiging van 
datgene dat niet in hun geloofssystemen past. Een principe dat de Westerse wereld niet 
onbekend is, maar waar niet graag over gesproken wordt. Overwinningen hierbij 
werden getoond door te pronken met de lichamen van de gedode vijand. Dit moet 
echter niet gezien worden als barbaarse handeling, maar als demonstratie van de 
spiritualiteit die achter conflict zit (Esquit-Choy in Chacon 2007, 375-376). 
 
Oorlogsvoering was een collectieve aangelegenheid tegen een andere groep die 
mogelijk een bedreiging vormde voor de eigen gemeenschap. Deze bedreiging kon 
ontstaan door eerdere rooftochten, of door rivaliteit bij het bezit van bepaalde 
gebieden, waarschijnlijk gebieden waar bepaalde grondstoffen of planten te vinden zijn 
die in trek zijn bij de regionale bewoners.  
Het was dan ook een normale zaak dat elke man hierop voorbereid werd, of men nu in 
tijden van oorlog verkeerde of niet. Hierbij onderging de man rituelen die van volk tot 
volk kunnen verschillen. Vaak houdt het periodes van vasten, seksuele onthouding en 
bepaalde lichamelijke decoratie of zelfs mutilatie in. Zo dragen zij vaak ornamenten en 
beschilderen ze het lichaam. Door deze handelingen en het noemen van spreuken, 
gebeden, of het zingen van een incantatie ondergaan zij de transformatie van man tot 
krijger. Als krijger bezitten zij niet alleen grotere fysieke maar ook spirituele kracht. 
Sterker nog, spirituele groei is de hoofdzaak van deze opleiding (Mendoza in Chacon 
2007, 578-579). 
 
Bij de Jibaro op de Noordoostelijke Cariben kent men het begrip arutam. Dit is een 
bovennatuurlijke kracht die noodzakelijk is voor het voortbestaan van de man. Men 
wordt hier echter niet mee geboren. Deze kracht is zo groot dat het de man 
onschendbaarheid zou geven als het in zijn bezit komt.  Arutamis te verkrijgen door een 
ritueel dat enkele dagen duurt, waarbij men moet vasten, en zich af moet sluiten van de 
gemeenschap. In deze periode komen zij in contact met hun voorvaderen, die grote 
krijgers waren. Zij zijn degene die arutam kunnen verschaffen. Tevens kan iemand die 
arutam al bezit als mentor functioneren voor de nieuwe krijger, waarbij beide personen 
de ‘beperkingen’ van het ritueel moeten ondergaan. Derhalve is het een kracht die in 
zekere zin van generatie op generatie overgeleverd wordt. De voordelen van arutam 
worden als volgt beschreven: 
- Onschendbaarheid in het gevecht 
- Lang leven door de bovennatuurlijke bescherming tegen sjamanistische 
aanvallen 
- Meerdere vrouwen. Door de kracht van arutam is het voor een man mogelijk een 
polygaam leven te leiden. 
- Veel kinderen. 
- Economische voorspoed (Harner 1972 in Chacon 2007, 526). 
 
Met het nemen van menselijke trofeeën ging zowel prestige als bovennatuurlijke kracht 
gepaard. Het doden van de vijand werd gezien als extreem gevaarlijke daad, omdat deze 
ook na de dood nog de krijger kon schaden. Als zij een scalp meebrengen van de vijand, 
namen zij ook de geest mee. Hierom dienen krijgers na dergelijke rooftochten of 
oorlogen gereinigd worden door verschillende rituelen. Vaak leefden de krijgers hier 
voor korte tijd alleen, en schilderde ze hun eigen lichaam, om zichzelf te vermommen 
voor de geest (Mendoza in Chacon 2007, 586). Door dansen en liederen konden ze 
gereinigd worden, en hierna kon de positie van de geest in het hiernamaals echter 
anders zijn. Het werd in veel gevallen geloofd dat de hoofdhuid van een man zijn ziel 
bevatte. Als deze in het bezit kwam van een ander, zou de overledene een spirituele 
bondgenoot worden, en vanuit de geestenwereld advies kunnen geven. Menselijke 
trofeeën waren dus niet alleen voor collectief belang, om te laten zien hoe de 
gemeenschap had overwonnen en hoe de vijand schandelijk verloren had, maar ook 
voor persoonlijke voorspoed in deze conflicten. Deze objecten konden zelfs meegaan in 
het graf van de krijger (Mendoza in Chacon 2007, 581/584). 
 
 
Discussie 
 
De sjamanen in Zuid-Amerika en het Caribisch gebied zijn personen met vele sociale, 
religieuze en politieke rollen, en hun status kan per gemeenschap verschillen. Een 
gemeenschappelijke praktijk is het in trance raken, en deze trance te controleren om zo 
met de hulp van geesten een positieve invloed uit te oefenen op de eigen gemeenschap. 
Van geboorte tot dood proberen zij de balans van de kosmos intact te houden door een 
goede relatie met het bovennatuurlijke te creëren. Zo beschermen zij de gemeenschap 
voor tegenslag. De voorwerpen die bij deze talloze rituelen gebruikt worden, zullen in 
detail naar voren komen in hoofdstuk 3, Sjamanisme in de Archeologie. 
Ook de duistere kant van de sjamaan is een belangrijk deel van het inheemse leven. De 
aanwezigheid hiervan lijkt zo duidelijk en significant als de ‘lichte’ zijde van de sjamaan, 
maar het onderzoek dat naar het duister sjamanisme gedaan is doet hier ernstig voor 
onder. 
Deze personen houden zich bezig met soortgelijke praktijken als andere sjamanen, 
alleen zijn deze hier niet gericht op gewin van de eigen gemeenschap in directe zin, 
maar juist op het schaden van de vijand, of dit nu een dorpsgenoot is of een gehele 
andere gemeenschap. Dit kan in spirituele zin zijn, door het uitspreken van schadelijke 
spreuken tegen deze vijand, of in fysieke zin, door menselijke trofeeën mee te nemen, 
en zo de overwinning te gloriëren en tot hogere persoonlijke kracht te komen. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
3. Sjamanisme in de Archeologie 
 
Sjamanisme is niet alleen wereldwijd fenomeen, dat voornamelijk voorkomt bij 
jagers/verzamelaars en semi-sedentaire gemeenschappen. Hierdoor lijkt het niet alleen 
een beginnend religieus systeem, maar misschien zelfs de eerste vorm van religie van de 
mensheid. Zeker bij de eerste bewoners van Zuid-Amerika lijkt dit zo te zijn. 
Deze hypothese heeft het onderzoek hiernaar sterk gestimuleerd in de laatste decennia. 
Archeologen bestuderen prehistorisch sjamanisme gewoonlijk aan de hand van drie 
soorten bewijs: 
- Het archeobotanisch bestand met betrekking tot hallucinogene middelen 
- Iconografie en symbolisme 
- Rituele en ceremoniële overblijfselen. 
De eerste twee hiervan hebben direct betrekking tot het verkeren in trance en de 
geestenwereld, maar de derde moet vaak aan de hand van etnografische informatie 
bestudeerd worden. De klassieke elementen die bij sjamanisme passen zijn moeilijk in 
het archeologisch bestand te onderscheiden (Whitley in Walter & Fridman, 20). 
De informatie die tot nu toe geleverd is, is veelal van antropologische aard geweest. Een 
probleem dat men tegenkomt bij het bestuderen van sjamanisme vanuit een 
archeologisch perspectief, is de mate waarin fysieke overblijfselen hiervan ontbreken. 
Toch is er in de loop der decennia veel gevonden dat ons een visualisatie geeft van de 
eerder beschreven praktijken. Dit hoofdstuk is erop gericht de algemeen voorkomende 
gebruiksvoorwerpen te belichten, en de handelingen die erbij betrokken zijn naar voren 
te brengen. Enerzijds omvat dit de dagelijkse praktijken, anderzijds de handelingen in 
conflict, die in lijn zijn met het algemene vraagstuk dat hier van toepassing is.  
 
De Archeologie van Ritueel  
 
De meeste parafernalia die betrekking hebben op sjamanistische praktijken zijn de 
voorwerpen die gebruikt werden voor het innemen van hallucinogene middelen, tabak, 
en andere soorten drugs. Archeologisch bewijs voor het ritueel gebruik van deze 
middelen is al bekend van ruim 3.000 jaar geleden (Whitley in Walter & Fridman, 19). De 
meest voorkomende voorwerpen hier zijn snuifbuisjes en kleine bordjes om de 
middelen vanaf te snuiven. Deze kunnen gedecoreerd zijn met dierlijke en antropomorfe 
vormen (Stothert & Cevallos in Currie & Staller 2001, 56). Een andere vorm hiervan, die 
exclusief rond de kuststreek en de Caribische eilanden voorkomt, zijn kommetjes met 
een ingebouwde snuifpijp. Voor dergelijke rituelen zien we tevens  wierookbranders, 
sigaarhouders en ceremoniële stenen bijlen (Boomert 2001, 479-485). Deze kunnen 
geassocieerd worden met de Barrancoid (van het vasteland) en Saladoid (van de 
eilanden) culturen, die opbloeiden vanaf respectievelijk 1500 BC en 500 BC (Boomert 
2001, 517). 
De sjamanen nemen deze 
middelen veelal terwijl zij plaats 
nemen  op een ceremoniele 
stoel, bij de Taíno wordt deze 
ook wel duho genoemd. Deze 
zetels zijn ook vaak gedecoreerd 
met motieven van krachtige 
roofdieren, zoals de jaguar. Zij 
kunnen hierbij met houten ratels schudden, die vaak gevuld zijn met zaden of kleine 
stukjes kwarts. Kwarts wordt ook wel gezien als de belichaming van beschermende 
geesten (Boomert 2001, 450).  
Antropomorfe beelden gemaakt van hout functioneerden als ‘behuizing’ voor de 
geesten van de sjamaan, of van zijn voorouders. Tijdens rituelen zouden de geesten 
hierin plaats nemen en de sjamaanadvies kunnen geven(Roth 1915, 139).  
 
Ook in het keramiek vinden we veel symboliek terug die samenhangt met de cosmovisie 
van deze mensen. Veel potten, en soms bijbehorende standaarden, zijn versierd met, of 
gevormd als dierlijke en antropomorfe vormen (Boomert 2001, 461). Zo is er 
bijvoorbeeld aardewerk uit de Saladoid cultuur gevonden met menselijke gezichten erop 
die rood en zwart geverfd zijn, zoals de Taíno zich verfden. Zo zijn er meerdere objecten 
gevonden die insinueren hoe een shaman zich bijvoorbeeld voorbereidde op een trance 
(Boomert 2001, 477). 
In het geval van de Caribische eilanden vinden we minder symboliek terug met 
betrekking tot roofdieren, en meer antropomorfe afbeeldingen. De meeste van de grote 
Figuur 3: Een Taíno duho uit Hispaniola, gemaakt tussen 1000-
1500 na Christus. Uit www.wikipedia.org. 
roofdieren komen dan ook niet voor op de eilanden. Het feit dat zij in de vroege 
gevallen, en in mythen, toch voorkomen bevestigd de historische connecties met het 
vasteland. Zo zien we in de periode van de kolonisatie van de eilanden dat er 
beeltenissen van onder andere jaguars, honden en gordeldieren voorkomen. Echter, in 
een omgeving waar het niet de roofdieren zijn die de grote bedreiging vormen, is het 
aannemelijk dat het juist de mensen en geesten waren die als gevaar werden gezien, en 
hierdoor het meest werden afgebeeld (Mol 2009, 6). 
 
Als persoonlijke decoratie gebruikte men vooral bewerkt 
steen, jade, bot, schelp (in de kuststreken) en hout. Deze 
laatste is uiteraard moeilijker toonbaar in het 
archeologisch bestand, doordat het zeer vergankelijk is. 
Het betreft hier kettingen met hangers, oor- en 
lippiercingen en kralen. In veel gevallen zijn deze 
gebonden aan het geslacht dat het object draagt. De 
voorwerpen kunnen bijvoorbeeld dieren uitbeelden die 
kosmologisch verbonden zijn aan de man of vrouw, zoals 
de harpijarend aan de man, en de kaaiman aan de vrouw 
(Boomert 2001, 407).  
Er zijn tevens aanwijzingen voor tatoeages, hoewel deze 
archeologisch gezien moeilijk zijn aan te duiden. De objecten die hier op duiden zijn 
bijvoorbeeld kleine priemen gemaakt van zeer scherp bot of gewei. Er zijn echter ook 
andere functies aan deze objecten toe te wijzen, zoals het verkrijgen van schelpdieren 
uit hun schelp (Boomert 2001, 406). 
 
Belangrijke artefacten, die vooral op de eilanden voorkwamen, zijn zemi’s. Een zemi 
werd in sterke mate gezien als een eigen persoon. Zij hadden allen een naam, afkomst, 
persoonlijkheid en doel in het leven. Veel mensen hadden een eigen zemi, maar degene 
die in het bezit van sjamanen of dorpsleiders waren werden gezien als het krachtigst. Zij 
hadden de mogelijkheid om ziekte te verspreiden, en de vernietigende krachten van de 
natuur te hanteren (Mol 2009, 5). De macht van deze personen berustte dan ook op de 
macht van hun zemi. Zij werden vaak thuis bewaard, of in een plek van spirituele waarde 
Figuur 4: Een jade hanger 
gevormd als een arend, uit de 
La Hueca cultuur uit Puerto 
Rico. Uit 
www.precolumbianjade.com. 
zoals een grot of altaar. Zemi’s werden gemaakt van hout, steen, katoen en bevatten 
soms menselijk en dierlijk bot (Boomert 2001, 450-451). 
Hieraan gerelateerd zijn de zogeheten driepunters. Dit zijn driehoekige, veelal stenen 
beeltenissen die sterk kunnen variëren in grootte, van enkele centimeters tot wel 50 
centimeter in doorsnede en complexiteit. In enkele gevallen zijn deze objecten gemaakt 
van schelp of koraal. Ook dit waren fysieke afbeeldingen van geesten, die tevens de 
mensen bijstonden in het dagelijks leven. Zo werden ze bijvoorbeeld begraven in een 
veld waar agricultuur bedreven werd, om het land vruchtbaar te maken, en de oogst 
voorspoedig (Boomert 2001, 486-490). 
 
Archeologie van het Conflict 
 
Oorlog en conflict is vaak genoemd als een belangrijke factor in het bestaan en de 
ontwikkeling van gemeenschappen, maar archeologisch gezien wordt het vaak bij deze 
notitie gelaten. Het daadwerkelijke onderzoek wordt gefocust op factoren die 
makkelijker te detecteren zijn in het archeologisch bestand (Redmond 1994, 57). 
 
Veelal begint de oorlogsvoering zodra er een persoon uit een gemeenschap gedood is 
door een ander, bijvoorbeeld bij een rooftocht. Dit brengt het verlang naar wraak naar 
boven en zet de oorlogscyclus in gang; voorbereidingen voor een rooftocht, de aanval 
zelf, overwinningsfeesten (indien gepast) en de eventuele funeraire praktijken. Bij dit 
alles spelen de sjamanen de geestenwereld een grote rol, en dit is terug te zien in 
archeologische data. Echter, voorheen lette men bij het bestuderen van oorlogsvoering 
vanuit archeologisch perspectief vooral op de overblijfselen als wapens, defensieve 
werken en menselijke overblijfselen die duiden op geweld. Wat men hier links laat 
liggen zijn de artefacten die in gebruik komen bij de rituelen voor en na het 
daadwerkelijke conflict (Redmond 1994, 57).  
Oorlogsvoering is een fenomeen dat alle aspecten van de samenleving aantast, ook de 
dagelijkse gebruiken (Chagnon in Redmond 1994, 57). Om te beginnen bij het begin, kan 
er in de eerste plaats gekeken worden naar de overblijfselen van de voorbereidingen 
van een aanval. Men kan hierbij denken aan opslagplaatsen voor wapens en 
bescherming binnen het dorp, of binnen de individuele huizen. Deze objecten zelf 
kunnen hier natuurlijk ook in voorkomen. Men moet hier denken aan bogen, 
stenenslingers, en punten van speren en pijlen. Veel wapens zijn echter van hout 
gemaakt, en de slingers van riet, waardoor deze snel vergaan en niet meer zijn terug te 
zien als er later onderzoek gedaan wordt. De locatie van de nederzetting zelf is ook van 
belang. Zo zien we dat veel nederzettingen in Puerto Rico in de laat keramische tijd van 
kuststreken naar het binnenland verschuiven (Siegel 2004, 91-92). Berggebieden zijn 
bijvoorbeeld makkelijker te verdedigen, zeker als men een hoge positie uitkiest. 
Ook het gebruik van gif kwam regelmatig voor, zoals bij de eerdergenoemde 
gifgebruikers. Echter, men hoefde geen sjamaan te zijn om gebruik te maken van giftige 
stoffen om wapens nog schadelijker te maken. Wat hier vooral van overblijft zijn kleine 
potjes, van luttele centimeters in doorsnede (Redmond 1994, 59). 
 
Een belangrijk onderdeel van 
de voorbereidingen zijn de 
feesten. Wat hiervan vaak 
wordt teruggevonden zijn 
grote potten en bekers voor 
de consumptie van manioc, 
een soort bier bereidt uit 
cassave. Deze vondsten 
gelden uiteraard ook voor de 
feesten voor andere 
aangelegenheden (Redmond 
1994, 62). Andere praktijken 
waar deze potten voor  
gebruikt zouden kunnen 
worden omvatten uiteraard de opslag van bepaalde producten zoals voedsel, of verf om 
het lichaam te beschilderen tijdens een feest of spirituele ervaring (Boomert 2001, 477). 
Ook de zemi’s hangen samen met conflict. De sjamanen en leiders gingen voor de 
aanvang hiervan in trance in overleg met deze geesten, zij waren bovennatuurlijke 
bondgenoten (Roe 1997, 157).  
 
Figuur 5: Een feest waar manioc bereid wordt. Native Women 
Preparing Manioc for a Feast, door Theodore de Bry (1528-
1598). 
In het geval van grotere, meer hiërarchische samenlevingen zijn de vondsten hiervan 
vaak mee gecentraliseerd, omdat de festiviteiten hiervoor niet altijd publiek zijn en in 
kleinere besloten omgeving plaatsvinden (Redmond 1994, 87-88). 
In deze grotere samenlevingen komt het ook voor dat de leiders van de gemeenschap 
verheerlijkt worden door hen af te beelden op keramiek, of zelfs sculpturen. Deze 
beelden van krijgers in vol ornaat kunnen teruggevonden worden in ceremoniële plaza 
(Redmond 1994, 92-93). Een indrukwekkend (mogelijk) voorbeeld hiervan is terug te 
vinden in de site El Caño, uit 500-700 na Christus. Hier zijn vele basalten kolommen 
teruggevonden die een gebied van bijna 14.000 m² omsluiten. Zij zijn versierd met zowel 
dierlijke als menselijke motieven. Dit zou een plaats kunnen zijn waar de hoofdmannen 
van gemeenschappen kwamen om in overleg te gaan met elkaar of de geestenwereld, 
en rituelen uit te voeren die wellicht voorafgingen aan een conflict. 
 
Tijdens een grootschalig conflict wil het voorkomen dat het dorp in brand gestoken 
wordt. Hierbij is er voor de bewoners weinig tijd om te vluchten. Het is dan ook 
aannemelijk dat, wanneer er een afgebrand dorp gevonden wordt, er nog veel van de 
materiële cultuur kan worden teruggevonden, al zij het zwaar beschadigd. In andere 
gevallen is het natuurlijk mogelijk dat de aanvallende partij eerst het dorp leeg jaagt, om 
vervolgens zelf ervandoor te gaan met hun bezittingen. 
Na het conflict zijn er archeologische overblijfselen in de vorm van voorwerpen die 
gebruikt worden bij feesten, zoals eerder genoemd.  Echter, bij een succesvolle aanval 
overleeft natuurlijk niet iedereen het. Een deel van het bewijs is terug te vinden in de 
begravingen, maar ook als trofeeën van de overwinnaar.  Zo worden er in de eerste 
plaats mensen teruggevonden waarbij aan het botmateriaal te zien is dat zij op bepaalde 
manieren geslacht zijn. Zo is het aan de schedels te zien wanneer de scalp is 
meegenomen (Redmond 1994, 74). 
In extremere gevallen is de gehele schedel van het lichaam ontdaan als trofee. Enerzijds 
worden hierdoor hoofdloze lijken gevonden, maar anderzijds ook losse schedels, vaak 
enkele bij elkaar, als oorlogsbuit van een bepaalde krijger. 
Men toont over het algemeen een groot belang voor de terugkeer van hun overleden 
krijgers. Zij krijgen meestal echter geen speciale begraving, waardoor er behalve 
verwondingen weinig aan terug is te zien. Soms worden de oorlogstrofeeën, waaronder 
ook de meegenomen lichaamsdelen, en wapens in het graf bijgelegd. In enkele volkeren 
wil het voorkomen dat de krijger zonder hoofd begraven wordt. In enkele gevallen, bij 
culturen waar endokannibalisme (kannibalisme binnen de eigen gemeenschap) 
voorkomt, worden soms enkele botten van het lichaam geconsumeerd, of gedragen als 
ornamenten. Dit gebeurde tevens met de lichamen van de vijand. (Redmond 1994, 79-
81/113). 
 
 
Discussie 
Sjamanisme, en in het bijzonder het spirituele aspect van conflict, is moeilijk 
archeologisch aan te tonen. Er zijn genoeg objecten die de praktijken insinueren, maar 
er zijn er weinig die ook daadwerkelijk veel informatie verschaffen over hoe deze 
handelingen uitgevoerd worden. De meeste informatie berust nog steeds op (in veel 
gevallen dubieuze) etnografische bronnen. Het is hierom van belang dat er nog veel 
archeologisch onderzoek gedaan wordt naar deze praktijken, en in het bijzonder de 
duistere kant ervan. Tot nu toe heeft de focus hier maar zelden gelegen. 
Wellicht kunnen de hierop volgende case studies toch meer licht schijnen op dit aspect, 
door de beschikbare ethnografische en archeologische informatie hierover te 
bestuderen. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Case Studies 
 
4. The Yanomamö 
  
De Yanomamö zijn vandaag de dag nog de grootste groep gemeenschappen uit het 
Amazonegebied. Zij zijn semi-sedentaire verzamelaars en tuinbouwers, en wonen 
verspreid over het gebied rond de grens van Brazilië en Venezuela. Tegenwoordig zijn er 
nog ongeveer 20.000 Yanomamö, verspreid over 200 tot 250 dorpen (Chagnon 1992, 
12). Zij wonen daar in shabono. Dit is een grote ronde constructie met een open plek in 
het midden. Het lijkt hierdoor op een 
groot gemeenschappelijk huis, maar 
het zijn eigenlijk reeksen aan elkaar 
geschakelde woningen (Chagnon 
1992, 97).  
Elk Yanomamö dorp is een op 
zichzelf staande politieke eenheid, 
en kan hierom zelf beslissen tot 
oorlog of vrede met een ander dorp. 
De dorpen zijn in principe egalitair, 
maar mannen die succesvol zijn geweest in de strijd, of de kunst van het sjamanisme 
hanteren, hebben beduidend meer aanzien dan anderen (Hames 1995). 
 
In de laaglanden van Zuid-Amerika bevonden (en bevinden) zich enkele honderden 
dergelijke dorpen, die allemaal graag hun eigen territorium willen behouden. Zij 
beschermen dan ook hun eigen land en het voedsel en de grondstoffen dat het hen 
verschaft. Hierbij moeten de buren op een comfortabele afstand gehouden worden 
(Chagnon 1992, 138). Hoewel er in de eerste plaats conflicten ontstaan door wraak, 
lopen de spanningen al hoog op als een nabijgelegen dorp invloed dreigt te hebben op 
het territorium van de gemeenschap. Hierdoor kan een oorlog komen, die uitgelegd 
wordt als wraakactie, maar eigenlijk een economische en politieke grondreden heeft 
(Hames 1995). 
 
Figuur 6: Een shabono in de Amazone in Venezuela. 
Uit www.singingtotheplants.com. 
Echter zijn de Yanomamö niet altijd gewelddadig van aard, zoals algemeen gedacht 
wordt. Dit idee ontstaat doordat veel onderzoek juist op het gewelddadige aspect 
gericht is. Vaak worden er feesten gegeven om vriendschappen de sluiten met andere 
dorpen. Lukt het echter niet om een vriendschappelijke situatie te bewerkstelligen, 
komt het al gauw voor dat men in een instabiele situatie terecht komt, zij het in het 
beginsel nog zonder echte vijandelijkheden. Men beschuldigd elkaar dan al gauw van 
kwaadaardige tovenarij, en zo kan er een gevecht ontstaan. Yanomamö gevechten zijn 
publiek, geïnstitutionaliseerd, en het zijn rituele vormen van persoonlijke agressie. Deze 
gevechten beginnen veelal tussen twee personen uit eigen dorp, of van verschillende 
dorpen (dit kunnen derhalve ook gemeenschappen binnen de Yanomamö zijn). Duellen 
binnen het dorp volgen bepaalde regels. In een fysiek duel slaat men elkaar om beurten 
met een gebalde vuist of houten knuppel, en dit gaat door tot een van de deelnemers 
opgeeft, of fysiek niet meer in staat is verder te vechten. Deze gevechten zijn er niet op 
gericht serieuze schade te doen aan de ander (Sponsel 1998, 100). Deze gevechten 
beginnen veelal om zaken als jaloezie, ontrouw en in minder gevallen, verkrachting 
(Chagnon in Sponsel, 100).  
De meest typische beginvorm van een echt conflict is een overval, of waya huu. Dit zijn 
meer een soort krachtmetingen dan echte oorlogvoering, omdat deze vaak betrekking 
hebben op een enigszins onbelangrijke aanvaring tussen twee personen. Dit escaleert 
vaak snel, en zo raken er meerdere mensen bij betrokken. Pas als de gehele 
gemeenschap deelneemt aan het conflict kan men van oorlog spreken (Chagnon 1992, 
253). 
Een heuse rooftocht berust veelal op wraak, zoals op de dood van een persoon in eigen 
dorp. Dit begint met enkele mannen die buiten een vijandig dorp wachten tot de eerste 
man het dorp verlaat bij zonsopkomst. Mocht dit, in zeldzame gevallen, niet gebeuren, 
wil men gebruik maken van pijl en boog in de hoop iemand te raken vanuit buiten het 
dorp. Bij deze rooftochten wordt soms slechts een enkeling gedood, maar in sommige 
gevallen kan men in een gevecht terechtkomen met enkele tientallen individuen. Het 
element van verrassing in hier essentieel, en de bedoeling is ook om weer te 
ontsnappen naar het eigen dorp zonder ontdekt te worden. (Hames 1995). 
Een bijproduct van een dergelijke tocht kan ook inhouden dat er iemand, gewoonlijk een 
vrouw, uit het vijandelijke dorp wordt meegenomen. Zij kan dan in de eerste plaats 
verkracht worden, maar later kan zij mee worden genomen om deel uit te maken van 
het eigen dorp, en zelfs te trouwen (Chagnon 1992, 254). 
 
Ook de feesten die de Yanomamö geven kunnen verraderlijk zijn; Wanneer de gastheer 
het vertrouwen heeft gewonnen van de andere gemeenschap kan hij, op een moment 
dat zij het niet verwachten, plotseling aanvallen. Het deel van de ‘vijandelijke’ 
gemeenschap dat niet direct gedood wordt kan tijdens de vlucht zelfs nog in een 
hinderlaag lopen buiten de grenzen van het dorp. Kortom, dergelijke feesten hebben als 
doeleinde een heuse slachting te worden (Sponsel 1998, 101). Dergelijk verraad wordt 
nomohori genoemd. 
 
Yanomamö Sjamanen & Praktijken 
 
Hoog aanzien zoals dat van de sjamaankan niet geërfd  worden, deze wordt verdiend 
(Hames 1995). Bij de Yanomamö is het enkel voor de man mogelijk sjamaan te worden. 
Sterker nog, in sommige dorpen is een groot deel van de mannen sjamaan, doordat 
iedereen in aanmerking ervoor komt, zolang hij de nodige training hiervoor ondergaat. 
Zij worden in de eigen taal shabori genoemd. Deze training omvat een lange 
vastenperiode, die kan duren tot de persoon slechts nog vel over been is. Tijdens deze 
periode moeten zij zich ook onthouden van seksuele activiteiten. Tijdens de opleiding 
worden zij door oudere shabori ingewijd in de gewoonten van de shabori en de hekura, 
de geesten. 
Nu is er wel een verschil tussen de hekura en het algemene principe van de eerder 
besproken geesten. De hekura leven in de fysieke wereld, in plaats van de 
geestenwereld en de ´zielen´ van wezens. Een gewenste woonplaats van hen wordt 
gevormd door de borstkas van de mens. Hierin bevindt zich als het ware een reflectie 
van de kosmos (Chagnon 1992, 173). Zij vormen hierbij geen vervanging voor de 
algemene visie van de geestenwereld, maar een aanvulling hierop. 
Er kan hier een interessante kanttekening gemaakt worden dat in het geval van de 
Yanomamö, er een duidelijk onderscheid wordt gemaakt tussen natuur en cultuur. De 
geesten van de mensen en van andere elementen behoren derhalve niet tot dezelfde 
groep, maar dit betekent niet dat de mens zichzelf hoger plaatst (Chagnon 1992, 156-
157). 
 
In de leefomgeving van de 
Yanomamö zijn verscheidene 
planten te vinden die zij 
gebruiken voor hun rituelen. Zij 
maken hier hallucinogene 
poeders van om vervolgens op te 
snuiven. De meest voorkomende 
hiervan is de yakowana-boom. 
Hiervan wordt de bast gedroogd 
en tot poeder vermalen. Dit poeder, ebene, wordt vervolgens door iemand anders de 
neus in geblazen met behulp van een lange holle buis, een mokohiro (Chagnon 1992, 91-
93). Dit doen zij om in contact te komen met de geesten. Zij versieren hierbij de borstkas 
om de geesten tot zich te laten komen. (Shepard in Walter & Fridman 2004, 390). Deze 
informatie berust vooral op analogieën met de hedendaagse Yanomamö. De mate 
waarin dit accuraat is voor deze gemeenschappen voor Europees contact kan niet met 
zekerheid geconstateerd worden. 
 
De Yanomamö zijn tevens endokannibalistisch. Zij consumeren vaak het as en gemalen 
botten van hun overleden dorpsgenoten. Dit wordt in combinatie met een variatie aan 
ander voedsel, zoals gebakken bananen, gegeten terwijl men hevig rouwt om de 
overledene. In het geval dat de persoon gedood is door een vijand, wordt deze as 
bewaard en geconsumeerd op de vooravond van een wraakactie (Chagnon 1992, 171). 
 
Spiritualiteit in Conflict 
 
Wanneer een Yanomamö  overlijdt, is de eerste reactie van zijn dorpsgenoten een diepe 
woede. Bij de Yanomamö  is de dood geen natuurlijk fenomeen, maar een kwade 
spirituele actie van een vijandelijke sjamaan. Deze dood genoodzaakt de identificatie, en 
bestraffing van de dader (Woznicki 1998). 
Figuur 7: Twee Yanomamö die ebene gebruiken. Uit 
www.shamanic-extracts.com. 
 Bij een heuse oorlog wordt er doorgaans een uitbeelding van het gevecht gespeeld, 
alvorens deze daadwerkelijk begint. In het dorp wordt een no owä, een afbeelding van 
de vijand, geplaatst. Dit kan een pop zijn van grashalmen, of een beschilderd stuk hout. 
De Yanomamö, bekend als goede boogschutters, lossen er enkele salvo’s pijlen op. Later 
wordt er een oorlogsformatie, wayu itou,  gevormd. Als een nette formatie gevormd is 
begint men elkaar op te fokken door bedreigingen, gericht aan de vijandelijke 
gemeenschap, te schreeuwen, en met wapens in de lucht te zwaaien. 
Deze voorbereiding kan enkele dagen duren. In de loop van de dagen worden 
verscheidene wayu itou’s gehouden, waarbij oorlogsliederen gezongen worden en de 
vijand, naar eigen mening,  mentaal al verslagen wordt (Chagnon 1992, 268-171). 
Een andere bekende praktijk houdt in dat er grond van nabij het dorp van de vijand rond 
gegeven word. De krijgers steken dan giftige planten in de aarde, of zij verhitten het 
tijdens het innemen van hallucinogene middelen. Ook word er rode stof verbrand of glas 
gebroken in de buurt van het vijandelijke dorp, om zo een dodelijke ziekte-epidemie te 
verspreiden  (Redmond 1994, 17). 
 
Bij conflicten waar Yanomamö gemeenschappen aan deelnemen is de geestelijke 
oorlogvoering dan ook van belang. Zo kunnen ook de hekura hiervoor ingezet worden. 
De sterkste, meest agressieve hekura zijn degene die het hongerigst zijn. Deze zijn 
kannibalistisch, en kunnen op de vijand afgestuurd worden om hun lichaam te 
verslinden (Chagnon 1992, 174). 
Op andere manieren worden deze geesten ook gebruikt. Zo wil het gebeuren dat het 
een dag ernstig waait, waardoor de shabono beschadigd raakt. De Yanomamö geloven 
hier dat dit het werk is van de windgeest Wadoriwä, die is aangestuurd door hun rivalen. 
Hierbij wordt de geest verzocht uit wraak ook de daken van de daders te vernielen 
(Chagnon 1992, 101).  
 
Na de oorlog is het belangrijk dat de krijgers zichzelf ritueel reinigen. Zij wassen zichzelf 
en verven hun lichamen rood. Vaak versieren zij zichzelf tevens met verscheidene 
ornamenten, zoals veren. De krijgers die gedood hebben moeten tijdens het baden 
zichzelf met varens schoonmaken. Tevens moeten zij een periode vasten, die enkele 
weken tot een maand kan duren. Hierdoor beschermen zij zichzelf tegen de 
wraakgierige geest van de gedode vijand. Zij kunnen tijdens deze periode ook beter niet 
deelnemen aan de oorlogvoering, want zij zijn nu makkelijkere doelwitten voor de 
geesten. 
Na deze periode zijn zij sterkere krijgers geworden, en krijgen ze de titel unokai. Door 
deel te nemen aan meerdere conflicten, en hierbij succesvol te zijn in het doden van de 
vijand, kan deze reputatie verhoogd worden naar de titel waiteri, dat het best vertaald 
kan worden als ‘woest’. Deze waiteri kennen hoog aanzien en worden gerespecteerd en 
gevreesd (Redmond 1994, 21-22). 
 
Discussie 
 
De Yanomamö zijn een volk waarbij geweld een prominent aspect van de samenleving 
is, maar zij zijn niet per definitie vijandelijk. Het is echter zo dat de gemoederen snel 
hoog oplopen bij deze mensen, als zij geen vrienden kunnen worden. Er is gauw sprake 
van beschuldiging en wraakactie, waardoor er veel oorlogen zijn geweest. Zowel fysiek 
als spiritueel zorgen deze conflicten voor een periode van onzekerheid en spanning, 
doordat er over en weer geheime aanvallen uitgevoerd worden, tot gevaar van zowel 
krijgers als vrouwen en kinderen in het dorp.  
Men dient echter op te passen om, wellicht ironisch in context van deze scriptie, niet 
enkel op het gewelddadige aspect van de samenleving te focussen, zoals in het verleden 
vaak is gebeurd. De verkregen informatie mag niet ten onder gaan aan een zoektocht 
naar spektakel. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
5. De Taíno 
 
De Taíno waren geen specifiek volk, maar een cultuur die zich verspreid over 
verschillende gemeenschappen op de Bahamas, de Grote Antillen, en de noordelijke 
Kleine Antillen. Het waren hiërarchische samenlevingen die als “chiefdoms” (een politiek 
systeem dat berust op een hiërarchische organisatie met één of meerdere leiders) 
bestempeld werden. Zij jaagden op klein wild, bedreven visvangst en verbouwden vele 
gewassen, waarvan manioc en zamia het hoofdbestanddeel vormden (Rouse 1992, 12-
13). Zij werden door de Europeanen Taíno genoemd, hetgeen ‘goed’ of ‘nobel’ betekent. 
Echter waren er verschillende gemeenschappen op de eilanden die elk hun eigen 
territorium en sociaal-politiek systeem hadden (Rouse 1992, 5). 
 
Binnen de Taíno kennen we dus geen egalitair systeem dan naar voren is gekomen in de 
meeste culturen van het vasteland, maar een die juist veel sterker naar hiërarchie toe 
was ontwikkeld dan anderen. Er waren in principe drie sociale klassen. De hoogste 
hiervan is de cacical of hoofdman. Zij waren de leiders van de gemeenschap, en 
bedreven de religieuze functies die hierbij horen. Machtige caciques konden zelfs leider 
van een gehele regio (een cacicazgo) worden (Curet 1992, 72-73). Wat hierbij naar 
voren komt is dat bepaalde rituelen, ceremonies en het contact met de geestenwereld 
niet alleen door de sjamaan, of behique, gedaan werden, maar ook door de cacique. Wat 
hier uiteraard als reden achter kan zitten, is dat hij die de religie beheerst, ook het volk 
beheerst. In een hiërarchie is goed aan te nemen dat de leider niet te veel macht aan 
anderen wil overdragen door hen ook veel deel te late nemen aan religieuze activiteiten. 
De volgende sociale laag is die van de nitainos, die over het algemeen beschouwd 
worden als eliten, of familie en helpers van de cacique. 
Ten derde kennen we het ‘gewone volk’, de naborias. Dit zijn de mensen die jagen, 
verbouwen, het dorp en eventuele ceremoniële plaza’s opbouwen. Zij kunnen echter 
wel, indien de ambitie aanwezig is zelf behique orden (Curet 1992, 72-75). 
 
 
 
 
Taíno Sjamanen & Praktijken 
 
Zoals ook op het vasteland kent hij hier de rol van genezer in de eerste plaats. Wanneer 
een persoon ziek was, zou hij of zij de behique om hulp vragen. Deze zou vervolgens 
vasten en zichzelf spiritueel reinigen. Dit gebeurt mede door het snuiven van cohoba-
poeder, dat gemaakt is van de zaden van de Yopo boom (Bercht et al. 1997, 24). 
Door het inhaleren van dit poeder, door dit op te snuiven met kleine buisjes van een 
bordje af, raakten zij in een sterke trance, waarbij zij communiceren met de geesten. In 
het geval van de Taíno zijn deze geesten vaak belichaamd als een eerder besproken 
zemi. Deze vormt een soort ‘poort’ naar de 
geestenwereld, die de sjamaandoor de zemi  kan 
contacteren (Bercht et al. 1997, 59). De sjamaan leert 
hierbij wat de oorzaak van de ziekte is. In sommige 
gevallen is dit ritueel uitgebreider, door het 
beschilderen van het lichaam, en het nuttigen van vlees 
en botten (Pané 1999, 21). Bij de ‘verwijdering’ van de 
ziekte gebruikt de behique een slimme truc; Hij vraagt 
iedereen behalve de patiënt de kamer te verlaten, en 
begint de patiënt op verschillende plekken op het 
lichaam te raken. Bij de voeten maakt hij trekkende 
bewegingen, alsof hij iets uit de persoon haalt. Dan 
hoest hij in zijn handen, waarbij hij een klein object 
zoals een stukje vlees, bot of een steen uit zijn mond haalt, dat hij hier eerder verstopt 
had (Roe 1997, 124). Hij vertelt aan de patiënt dat dit de ziekte is die hem door een zemi 
is gegeven. Hij of zij heeft de zemi niet tevreden gesteld, en zal dit nu goed moeten 
maken door hem offers te brengen. Dit kan ook in de vorm zijn van een stuk land (Pané 
1999, 21-23). 
Een belangrijk verschil dat hier gezien wordt met de praktijken uit andere 
volkeren is dat het lijkt alsof sjamaan de persoon hier bewust bedriegt. De sjamanen 
geloven echter zelf ook in het ritueel, ook al zijn zij degenen die weten hoe het in elkaar 
steekt. Hier moet echter wel rekening gehouden worden met het feit dat Raymon Pané, 
Figuur 8: Een houten Taíno zemi. 
Uit www.metmusium.org. 
die deze rituelen beschrijft, er ook een religieuze agenda op nahield. Zijn Christelijke 
vooroordelen en onwetendheid kunnen ervoor gezorgd hebben dat deze verhalen 
verwrongen waarheid zijn. 
 
Behiques gebruiken bij het innemen van cohoba, dat als vooraanstaand ritueel bij de 
Taíno gezien kan worden, duhos om op te zitten. Deze zijn voornamelijk prachtig gekerfd 
uit hout met verschillende symbolische motieven, maar stenen en zelfs koralen duhos 
komen ook voor. Hierop worden tevens belangrijke gasten ontvangen, wanneer er 
bijvoorbeeld een feest of balspel, areyto, plaatsnam (Bercht et al. 1997, 59). 
Bij deze spirituele ervaring met cohoba hoort ook een ander type object, dat vooral bij 
de Taíno gebruikt wordt; de braakspatel. Dit is een houten stok, vaak ook mooi versierd 
met verscheidene motieven. Deze wordt in het keelgat gestoken om vervolgens te 
braken, wat gezien wordt als vorm van rituele reiniging (Roe 1997, 138). Cohoba omvat 
echter niet het innemen van hallucinogene middelen alleen; ook hier komen 
voorafgaand periodes van vasten en reiniging voor, alsmede het bereiken van de trance 
na afloop (Saunders 2005, 324). 
 
Spiritualiteit in Conflict 
 
Ook bij de Taíno zijn de geesten van de doden zeer gevreesd. Raymond Pané beschrijft 
in zijn ervaringen de verhalen van mensen die ’s nachts naar buiten gingen, waar zij 
overvallen werden door deze geesten. Wanneer zij hen probeerden te bevechten,  
eindigden zij dikwijls opgehangen aan een boom (Pané in Mol 2009, 5). Deze angst ging 
zelfs zo ver dat zieken soms buiten het dorp gelegd werden om de anderen te 
beschermen. Doordat de behiques met deze geesten communiceerden, werden zij 
hierdoor ook meer gevreesd bij de mensen. De behiques konden deze geesten, onder 
andere door middel van zemi, gebruiken om ziektes en natuurkrachten naar eigen wil 
toe te dienen (Mol 2009, 5). 
Men probeerde dit enigszins tegen te gaan door rituelen uit te voeren als iemand 
overleed. Wanneer een man of vrouw met goede connecties overleed aan ziektes, werd 
er een drank genaamd gueyö in hun mond gegoten, waarbij men aan de dode vroeg of 
diegene overleden was door schuld van de behique. Als dit zo bleek te zijn, bijvoorbeeld 
doordat de behique zich niet goed gereinigd had, of zich niet aan een ander ritueel 
gehouden had, werd er een wraakactie tegen hem opgezet. Vaak werd hij hierbij 
doodgeknuppeld. Het ging hier echter niet altijd om een ‘foutje van een dokter’, in de 
zin dat de behique iets vergeten was. Soms kwam er bij het gueyö ritueel naar voren dat 
het juist de behique was die de ziekte en de daaropvolgende dood veroorzaakt heeft 
(Pané in Mol 2009, 5-6). 
 
De behique droegen doorgaans banden om de bovenarmen en onderbenen, die hun 
fysieke en spirituele kracht zou verhogen. Zittend op hun duho, kunnen zij de geesten 
aansturen om hun vijanden te schaden (Roe 1997, 141). In sommige gevallen werkte zij 
zelfs samen met andere behiques, of met Spanjaarden, om een gemeenschappelijke 
vijand tegen te werken (Oliver 2009, 44). 
Zoals gezegd waren de zemis en driepunters bij het spirituele contact van groot belang. 
Deze objecten werden dan ook dikwijls in conflicten door de vijandelijke groep 
‘ontvoerd’ of vernietigd om zo de spirituele kracht van de behique te ontnemen, en voor 
eigen wil te kunnen gebruiken. Het was een zeer zware tegenslag als iemand dit 
overkwam (Roe 1997, 157). Het betekende dat de macht van de zemi simpelweg niet 
meer op te roepen was (Oliver 2009, 87). Een goed voorbeeld hiervan is de opstand van 
caciques in Boriquén in 1509-1519 na Christus, tegen de Spanjaarden. De inheemse 
gemeenschappen werden na enkele conflicten overwonnen door de Spanjaarden en de 
inheemse bevolking die zich bij hen aansloot. Men maakte zeker dat de zemi verborgen 
was op een plek zodat niemand hem kon vinden en vernietigen, of in het geval van 
vijandelijke inheemse gemeenschappen; hoogstwaarschijnlijk gebruiken naar eigen 
gewin. Vele caciques zijn in dit decennium gedood, waarna veel zemis van eigenaar zijn 
gewisseld, of vernietigd (Oliver 2009,  215-220). 
 
Discussie 
 
De Taíno zijn een volk die een vreedzame reputatie hebben opgebouwd. Zelfs in de 
eerste etnografische bronnen van de Spanjaarden worden zij afgeschilderd als, hoewel 
wilden, vreedzaam en nobel. Dit wil echter niet zeggen dat zij geen beoefenaars van 
duister sjamanisme waren, want hier zijn wel duidelijke aanwijzingen voor. Ook de Taíno 
raakten in conflict, hetgeen in deze situatie voornamelijk komt door nabije culturen, en 
de komst van de Europeanen, waar geweld en conflict een meer prominent aspect van 
het leven was. Maar wat voor deze situatie geldt is wat voor het hele continent geldt; er 
is nog niet voldoende grondig onderzoek uitgevoerd naar dit specifieke onderdeel van 
de samenleving. Het zijn voornamelijk de zemis die ons informatie verschaffen hierover, 
en dit blijft vooralsnog veelal enkel suggestief. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 6. Samenvatting 
 
In Zuid-Amerika en het Caribisch gebied speelt sjamanisme een belangrijke rol bij 
conflictsituaties. Het wereldbeeld van deze volkeren is animistisch, en men kent geesten 
toe aan elk element uit de leefwereld. Sjamanen kunnen met deze geesten 
communiceren, en op deze manier de fysieke wereld in positieve zin beïnvloeden. Zij 
doen dit bijvoorbeeld door zieken te genezen, te zorgen voor een vruchtbare oogst en 
goede jacht, en te helpen bij zowel geboorte als sterfte.  
Maar deze macht wordt ook gebruikt om anderen te schaden. Sjamanen kunnen de 
geesten aanroepen ziektes te verspreiden onder hun vijanden, of hun dorpen te 
vernielen. Zo vormt sjamanisme een element in het conflict tussen gemeenschappen. 
Ook dit gebeurt vaak onder invloed van hallucinogene drugs, waarbij kwade spreuken en 
handelingen worden verricht. In het kort: Zij die genezen, kunnen ook doden. 
Een onlosmakelijk onderdeel hiervan wordt gevormd door het gebruik van 
hallucinogene middelen, waardoor zij een reis kunnen maken naar de wereld van deze 
geesten. Deze wereld is niet los van, maar ook niet fysiek verbonden aan de leefwereld 
van de mensen. 
 
Dergelijke zaken zijn echter moeilijk archeologisch aan te tonen. Er is een gevarieerd 
archeologisch bestand aan parafernalia die toegewezen kunnen worden aan deze 
praktijken, maar zij vertellen niet veel over de spirituele ervaring erachter. Derhalve 
berust de meeste informatie op etnografische bronnen, van de eerste Spanjaarden in de 
16e eeuw tot antropologen van vandaag de dag. 
Als men deze informatie bestudeert komt naar voren dat het archeologisch onderzoek in 
de zeldzame gevallen waar dit in verband wordt gebracht met conflict, voornamelijk het 
zwaartepunt legt bij het bestuderen van materiële, directe overblijfselen van conflict, 
zoals wapens, verdedigingswerken en de locatie van nederzettingen. Wat hier 
achterblijft is hoe dit in relatie staat tot het spirituele aspect van conflict. Er dient juist 
ook gelet te worden op de sjamanistische parafernalia en symboliek, en hoe dit verband 
houdt met vijandigheid en geweld. 
 
De Yanomamö en Taíno volkeren hebben beiden conflicten gekend. Een groot deel van 
deze informatie op de verhalen van Christelijke missionarissen, en is derhalve gekleurd. 
Maar hoewel zij zeker conflict kende op grotere schaal dan veel andere volkeren, kan 
het, zeker bij de Taíno, niet als grootste kenmerk van deze mensen genoemd worden. 
Het zijn volkeren met grote spirituele en culturele achtergrond, en kunnen derhalve niet 
met een puur Westers perspectief bekeken worden. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
7. Discussie 
 
Sjamanisme is het onderwerp van grote interesse geweest sinds men deze praktijken en 
spirituele achtergrond hiervan voor het eerst ervaarde. Het is een globaal fenomeen 
met talloze verschillen, maar ook wereldwijde overeenkomsten.  Over de hele aardbol 
zien we spirituele handelingen die erop gericht zijn de fysieke leefwereld te 
beïnvloeden. In het Zuid-Amerikaans laagland zien we de sjamaan in de eerste plaats als 
genezer en beschermer, en essentieel voor het voortbestaan van de gemeenschap. Er is 
meestal geen sprake van een erfelijke status, maar men kan sjamaan worden door 
intensieve training. In het Caribisch gebied, en met name de Grote Antillen is dit anders. 
Hier zien we vooral hiërarchische chiefdoms terugkomen, waar de sjamaan naast de 
hoofdman (hoewel deze functies enigszins kunnen overlappen) een verheven status 
heeft, welke geërfd kan worden. De sjamaan is echter ook hier in de eerste plaats 
belangrijk voor het eigen voortbestaan. In Zuid-Amerika wordt dit sjamanisme tevens 
sterk gecombineerd met het animisme, het geloof dat elk element van de natuur een 
ziel of geest bevat. Dit geld niet alleen voor mensen, dieren en planten, maar ook voor 
elementen die ‘wij’ in het Westen als levenloos zouden beschouwen, zoals 
natuurkrachten (wind, stroming, regen, donder), grotten en bergen.  
Deze geestenwereld is net zo reëel  als de fysieke leefwereld, ook al is deze niet direct 
waarneembaar. De sjamanen proberen in contact te komen met deze geestenwereld, 
om in contact met hen te komen. Vaak gebruiken zij hiervoor hallucinogene middelen, 
om zo deze spirituele reis te kunnen maken. In de eerste plaats heeft dit contact het 
doeleinde om de eigen leefwereld te verbeteren. Zij vragen bijvoorbeeld voorouders om 
raad in moeilijke tijden, zoals het regenseizoen dat een hongersnood met zich mee kan 
brengen.  
De cosmovisie van deze gemeenschappen staat hierbij tevens centraal. De mythen die 
van generatie op generatie doorverteld worden vertellen niet alleen het ontstaan van 
het universum, maar ook over de manieren waarop men in contact is gekomen, en kan 
komen, met de verschillende werelden hierin. 
Waar echter minder aandacht aan is besteed, is de ‘duistere’ zijde van deze praktijken. 
Naast het communiceren met geesten uit persoonlijk gewin, worden deze handelingen 
ook, zowel op het vaste land als de eilanden, in conflict in de praktijk gebracht. Zo kan 
men de geesten ook aansturen om juist iemand anders  (of zelfs een hele gemeenschap) 
te schaden. Deze informatie vinden we vooral uit etnografische bronnen van de 
afgelopen 500 jaar. Er worden verhalen verteld van windgeesten die aangestuurd zijn 
om dorpen te vernietigen, en geesten die epidemieën verspreiden onder de vijandelijke 
gemeenschappen. In deze volkeren wordt vrijwel elk ongeluk gezien als een geestelijke 
aanval, of dit nu iets kleinschaligs is als een ziek of overleden persoon of  een periode 
van zware regenval die voor hongersnood zorgt. De meeste van deze ongevallen zouden 
wij verklaren als deel van het leven, of deel van de natuur. Het gebeurt gewoon. 
In Zuid-Amerika zien we echter dat dergelijke zaken al gauw voor een conflict zorgen, 
omdat men niet bang is om dit te wijten aan een persoon of gemeenschap die hen niet 
bevalt. Derhalve is wraak de belangrijkste oorzaak van oorlogen in dit continent. 
Dit is echter moeilijk archeologisch aan te tonen. Dit heeft twee hoofdoorzaken; 
- Er is nog niet voldoende onderzoek gedaan naar het archeologisch aspect van 
spirituele aspecten in conflict in Zuid-Amerika en het Caribisch gebied. 
- De archeologische overblijfselen betreffen in de meeste gevallen 
gebruiksvoorwerpen die bij de communicatie met de geestenwereld horen, 
zoals snuifpijpjes, trommelinstrumenten en persoonlijke versieringen. Deze zijn 
vaak van hout en derhalve vergankelijk, en niet meer terug te vinden. In het 
geval dat zij wel gevonden worden kunnen ze vertellen hoe de handeling in zijn 
werk ging, maar niet wat de spirituele gedachte erachter was.  
Dit wil echter niet zeggen dat geen bruikbaar materiaal aanwezig is. In sommige 
gevallen, zoals bijvoorbeeld geregeld terug te zien is in Saladoid keramiek, zijn deze 
versieringen suggestief voor enkele handelingen die de sjamanen uitvoeren voorafgaand 
aan, tijdens, of na hun talrijke rituelen. 
Omdat de inheemse bewoners ook vrijwel geen geschreven bronnen of symbolische 
schriften kennen, komt onze informatie derhalve in de meeste gevallen vanuit een etic 
perspectief. Zeker in de tijd van de eerste Spanjaarden in Amerika laat dit zijn sporen na. 
Missionarissen beschouwden de volkeren al gauw als wilden, omdat zij deze culturen 
naar hun eigen maatstaven bekeken. Hierdoor is de informatie gekleurd en vaak 
onbetrouwbaar. De handelingen worden in detail beschreven, maar de gedachte 
erachter wordt vaak genoeg zelf geïnterpreteerd. 
Zelfs in bronnen van latere etnografen en antropologen hoeft de informatie niet volledig 
waarheidsgetrouw te zijn. Als men niet zelf uit een bepaalde cultuur stamt en de taal 
niet spreekt, zal er altijd een onoverkoombare barrière bestaan. 
 
Om deze redenen is een antwoord op het vraagstuk van deze scriptie nog niet volledig 
helder te geven, maar er is genoeg informatie om de ideeën in de juiste banen te leiden. 
Dit continent kent echter nog niet de toewijding en grondig onderzoek dat in Europa, 
Azië en Afrika heeft plaatsgevonden, en derhalve is het van belang dat dit in grote mate 
wordt doorgezet. Deze volkeren kennen een oneindige verscheidenheid aan rituele 
praktijken en ideeën, zowel goed- als kwaadaardig, en deze vormen een onmisbaar 
aspect van hun culturele achtergrond. 
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